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 ii ABSTRAK Holili, Tafsir Teologi Sosial (Studi Hermeneutika Hassan Hanafi pada Surat Ali Imran Ayat 18). Penelitian ini akan menelaah metode penafsiran hermeneutik Hassan Hanafi dalam kaitannya dengan QS Ali Imran ayat 18. Tujuannya adalah untuk mendeskripsikan hermeneutika Hassan Hanafi sebagai salah satu metodologi penafsiran yang menekankan pada aspek aksiologis sebuah teks, kemudian aplikasinya pada QS Ali Imran ayat 18 sebagai salah satu ayat Tauhid. Untuk mewujudkan itu, proses penelitian dilakukan menggunakan jenis penelitian pustaka (library research) dengan metode deskriptif-analitik, dan melalui pendekatan normatif-fenomenologis, terhadap karya-karya utama Hassan Hanafi sebagai data primer. Tahapan tersebut secara umum meliputi: Pertama, menampilkan bangunan metodologis hermeneutika Hassan Hanafi yang memperhatikan unsur kesadaran sejarah, kesadaran teks Quran, dan—yang paling utama adalah—kesadaran praktis. Kedua, menelaah surat Ali Imran ayat 18 yang memotret sikap teologis manusia, serta asas hukum dan konsep tentang keadilan bagi orang berilmu, yang selama ini diabaikan secara pemahaman dan praktik. Berdasarkan tahapan tersebut muncullah temuan, bahwa surat Ali Imran ayat 18 merupakan ayat tauhid, yang bagi Hassan Hanafi tidak hanya mencakup dimensi teologis manusia, tetapi juga dimensi sosial manusia. Selain itu, tauhid tidak cukup hanya dengan ikrar atau ucapan lisan. Jauh daripada itu, ia harus ditransformasikan dalam bentuk tindakan (action). Sehingga keyakinan akan keesaan Allah dapat berimplikasi pada kehidupan sosial manusia. Implikasi sosial, kaitannya dengan kesaksian orang berilmu dalam surat Ali Imran ayat 18, adalah ketentuan untuk mewujudkan cita-cita sosial yang luhur, sebagai tanggungjawab moral dalam menjalankan tugas al-Qisth, yakni dengan tunduk pada prinsip dasar Islam yang universal, dan mengembalikan nilai-nilai egalitarianisme yang tidak mengenal kasta dan status sosial. Kata Kunci: Hermeneutik, Hassan Hanafi, QS Ali Imran (18), Tauhid Sosial   
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1  BAB I PENDAHULUAN A. Latar Belakang Masalah Hassan Hanafi adalah seorang intelektual muslim kontemporer yang mempunyai gagasan pemikiran yang mashur dan diketahui sebagai kiri Islam. Jika Barat memiliki konsep teologi (Kristen) pembebasan, di mana Gustavo Guiteres dikenal sebagai penggagas utama, di Timur terdapat Hassan Hanafi dengan gagasan teologi (Islam) pembebasan yang tak kalah menarik untuk dijadikan bahan perbincangan. Kesamaan dari kedua gagasan tersebut dapat diketahui dari kelahirannya yang tak terlepas dari konflik dan dinamika sosial, serta kesamaan tujuan untuk menjadikan agama sebagai pijakan menumpas penindasan dan menegakkan pembebasan. Bagi Hassan Hanafi, agenda besarnya yaitu tradisi dan modernitas (turats wa al-tajdids). Berbicara tujuan, adapun tujuan dari agenda tersebut ialah transformasi wahyu ke dalam disiplin kemanusian. Agenda tersebut tidak lain ingin menyajikan suatu dialektika antara ego, warisan tradisi lama (turats) dan dialektika dengan yang lain (the other). Sehingga tampak secara jelas tentang pemikiran Hassan Hanafi secara orisinil, tidak lain gagasan yang dimuat olehnya merupakan susunan strategi kultural bagi kehidupan umat Islam. Salah satu bentuk perhatian Hassan Hanafi terhadap problematika umat Islam dapat dibagi dalam aspek internal maupun eksternal. Konstruk problematika internal umat Islam adalah kemiskinan pemahaman teologi, keterbelakangan, dan penindasan. Sedangkan dari segi 1 































2  eksternal, umat Islam selalu didominasi oleh Barat dan masih terkungkung oleh doktrin-doktrin budaya, ekonomi, dan politik, sehingga terjadilah intimidasi terhadap umat Islam. Di sisi lain, hermeneutika yang ia tawarkan merupakan sebuah perangkat metodologi dalam memahami Quran yang berpijak kepada kehidupan sosial.1 Dalam pandangan Hassan Hanafi, Quran sebagai teks yang berhadapan dengan realitas umat Islam kontemporer sarat akan dan penuh dengan segudang persoalan seputar kemanusian. Untuk itu, perlu kiranya kehadiran hermeneutika sebagai metodologi penafsiran yang mampu memberikan solusi. Sekalipun demikian, dalam pandangan Hanafi, bukan berarti menghilangkan metodologi penafsiran yang telah dikembangkan dari rahim intelektual ulama klasik. Ia berupaya menegembangkan suatu metodologi, yang mana metodologi itu merupakan hasil perkawinan antara dialektika penafsiran ulama klasik dan hermeneutika Barat. Ringkasnya, perkembangan metodologi dalam teori penafsiran kontemporer diharapkan mampu menyajikan dimensi-dimensi humanistik dari Quran yang selama ini tidak jarang bersembunyi dibalik kekakuan teks-teks yang bernuansa teologis dan berorientasi terhadap masa depan umat Islam yang selama ini diabaikan oleh para mufassir konvensional. Selama ini umat Islam memahami aspek teologis seakan-akan hanya pengikraran diri atas kesaksian diri kepada Tuhan, namun mengabaikan maksud yang tersirat di dalam ayat dan tanggung jawab sosial. Tidak hanya itu,                                                            1 Muhammad Ilham Baharuddin Saenong, “Teori Penafsiran Hermeneutika Sosial Alquran Hassan Hanafi tentang Keperpihakan Alquran pada Manusia,” Jurnal Filsafat Potensia, 2002, 15. 































3  kepercayaan manusia kepada Tuhan merupakan sifat universal yang bernama transenden. Transendentalitas Tuhan yang digambarkan tentang manusia ideal. Kesucian Tuhan akan terpotret dengan baik apabila umat Islam mampu mengorisinalkan Tuhan dengan perbuatan yang baik. Karena keimanan manusia dihubungkan kepada zat-Nya, kemudian kepada sifat-Nya. Pendapat tersebut merupakan sebuah tawaran Hassan Hanafi dengan usaha pencerahan yang intensional yang didasarkan pada kesucian hati dan kesejahteraan masyarakat umum yang menunjukkan pada suatu sikap menuju kepada kebahagiaan hidup. Perhatian tafsir hermeneutika yang ditawarkan Hassan Hanafi sangat sejalan dengan cita-cita kemanusiaan, persatuan, kerakyatan, dan keadilan serta kemapanan sosial. Ia memahami tafsir sebagai protes, kritik sosial, dan revolusi untuk menitik beratkan kepada umat Islam dalam memahami realitas sejarah kemanusiaan selama berabad-abad. Pemahaman tersebut, pada perkembangannya, tidak menunjukkan interpretasi yang diinginkan atas simbol-simbol keagamaan. Dengan demikian, sistem tafsir menjadi suatu model dan mengarah kepada pendekatan tersendiri dengan pertimbangan-pertimbangan realitas umat Islam. Sehingga diharapkan nantinya akan terlihat bahwa Islam tidak hanya seputar perangkat ubudiyah, aqidah dan syari’ah. Namun, Islam juga dipahami sebagai seperangkat instrumen gerakan anti kemapanan dan revolusi, yang mampu mengedukasikan kemapanan dalam membangun kepercayaan yang tidak hanya sekedar pada simbol agama. Fakta sosial membuktikan, banyak manusia yang mengabaikan keadilan, kemiskinan dan keterbelakangan dengan tindakan intimidatif. Padahal, Islam 































4  hadir selain sebagai agama kasih sayang, juga sebagai agama pembebasan bagi seluruh umat manusia. Bukan hal sulit untuk membuktikan itu. Belajar dari cara ber-Islam Nabi Muhammad saw, sebagaimana dalam catatan sejarah, bahwa Islam adalah agama pembebasan. Islam hadir di tengah-tengah situasi dan kondisi masyarakat bawah (kaum mustadl’afin) mengalami hukum rimba oleh kelas penguasa (kaum mustakbarin). Tidak seperti keyakinan kaum marxis konservatif, bahwa agama adalah opium, Islam hadir untuk membela mereka yang dilanda penindasan oleh kaum mustadl’afin. Islam hadir membawa angin segar pembebasan dari belenggu penindasan, ketidak adilan dan ketimpangan sosial. Islam hadir dengan membawa harapan dan menjelma menjadi kekuatan untuk memberhangus segala bentuk penindasan dan ketimpangan sosial. Namun, perubahan secara revolusioner yang dibawa oleh panji Islam pada zaman Nabi Muhammad saw tidak seperti revolusi yang dikhawatirkan oleh Paulo Freire, di mana upaya memberhangus penindasan berubah menjadi penindasan. Hal itu dapat diketahui setelah Nabi Muhammad saw berhasil menaklukkan Makkah pada peristiwa Fath Makkah.2 Menurut Hassan Hanafi, zat Tuhan yang selama ini kita kenal sebagai zat transenden, memberi instrumen kepada manusia tentang kesadaran akan eksistensinya (cogito) yang secara rasional dapat diketahui melalui perasaan diri (self feeling). Sebagaimana cogito bekerja dalam diri manusia, yang berarti menunjukan akan keberadaan zat (esensi), merupakan kategori umum yang digunakan untuk manusia dari sisi esensi berpikir, esensi yang terpisah dan                                                            2 Said Aqil Sirojd, Tasawuf sebagai Kritik Sosial: Mengembalikan Islam sebagai Inspirasi bukan Aspirasi (Yogyakarta: Mizan, 2006), 2-3. 































5  bermakna ego, cogito, kesadaran, perasaan, penemuan, dan eksistensi humanistik. Oleh karenanya, Surah Ali Imran ayat 18, merupakan tauhid Tuhan yang memiliki esensi humanistik yang dipinjam untuk menunjukkan esensi relijius melalui metode dekadensi. Itulah sebabnya, menurut Hanafi, mengapa deskripsi pertama tentang Tuhan adalah wujud (keberadaan). Adapun deskripsi Tuhan tentang sifat-sifat-Nya berarti ajaran tentang kesadaran akan lingkungan dan dunia, sebagai kesadaran yang lebih menggunakan desain, sebuah kesadaran akan berbagai persepsi dan ekspresi teori-teori lain. Jelasnya, jika zat mengacu pada cogito, maka sifat-sifat mengacu pada cogitotum. Keduanya adalah mengungkapkan intensionalitas Tuhan di dalam manusia atau pelajaran dan harapan Tuhan pada manusia, agar mereka sadar akan dirinya dan sadar akan lingkungannya yang menjadi tangung jawab.3 Ketika membicarakan teologi sosial, mainstream karena teologi selama ini hanya dipahami urusan yang bersifat teosentris, di mana Tuhan menjadi pusat segala kekuatan dan kekuasaan, sedangkan manusia harus tunduk dan ditundukkan di hadapan Tuhan. Di tengah kommpleksitas pembahasan teologi, banyak orang mulai mempertanyakan apa relevansi teologi untuk menyelesaikan masalah-masalah sosial kemanusiaan baik pendidikan, politik, ekonomi dan agama. Pertanyaan ini muncul karena teologi, alih-alih menjawab problem kemanusiaan, dalam banyak hal justru digunakan sebagai alat untuk melakukan penindasan kepada manusia. Teologi bukan sarana untuk melakukan transformasi masyarakat, tetapi lebih sebagai bidang kajian untuk “mentransformasikan                                                            3 Hassan Hanafi, Bongkar Tafsir: Liberalisasi, Revolusi, Hermeneutik (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2005), 37-38. 































6  Tuhan”. Cara berpikir dikotomis seperti ini, menganggap agama adalah cara orang untuk bertuhan (teosentrisme), suatu teologi yang mengajak manusia untuk ”meninggalkan segala-galanya” demi Tuhan.4 Logikanya, karena kita semua berasal dari Tuhan, maka kepada-Nya lah kita serahkan segalanya. Paradigma umat Islam ini, selalu berfikir bahwa teologi adalah wilayah ketuhanan, sedang realitas sosial adalah wilayah kemanusiaan. Jika mengikuti pandangan ini, maka tidak ada kaitan antara teologi dengan transformasi sosial. Artinya, jika ingin menjadikan teologi sebagai basis transformasi sosial, tidak ubahnya seperti mencari jarum di tengah padang pasir yang maha luas. Pertanyaan yang kemudian muncul adalah: Teologi macam apa yang bisa dijadikan basis transformasi sosial? Di sinilah pentingnya upaya kita untuk melakukan sebuah konstruksi pemahaman tentang tafsir teologi sosial dengan pendekatan hermeneutika Hassan Hanafi, mulai dari bagaimana ia “memanusiakan teologi” hingga “menteologikan manusia”. Memanusiakan teologi berarti menjadikan teologi mempunyai visi kemanusiaan, dan menteologikan manusia berarti menjadikan manusia sebagai basis pemahaman teologis. Bagi Hassan Hanafi, teologi tradisional umat Islam hendaknya menjadi perangkat konseptual bagi sistem kepercayaan (teologi) sesuai dengan perubahan konteks sosial yang terjadi. Umat Islam mengalami kekalahan di berbagai medan pertempuran sepanjang era kolonialisasi, dikarenakan masih mengikuti paradigma dan doktrin klasik. Untuk itu, perlu adanya perubahan pola dan kerangka                                                            4 Airlangga Pribadi & M. Yudhie R. Haryono, Post Islam Liberal: Membangun Dentuman, Mentradisikan Eksperimentasi (Jakarta: PT. Pasarindo Bunga Mas Nagari, 2002), 89-90. 































7  koseptual baru (modernisasi). Kegagalan para teolog tradisional disebabkan oleh sikap para penyusun teologi yang tidak mengaitkannya dengan kesadaran murni dan nilai-nilai perbuatan manusia. Teologi Islam klasik yang membicarakan ilmu ketuhanan memang tidak perlu dipersoalkan. Akan tetapi, hendaknya direkonstruksi. Membangun kembali fungsi teologi sebagai ilmu yang berguna bagi masa kini, menjadi solusi dari masalah umat, dan bukan menjadi dogma-dogma keagamaan yang kosong, serta menjelma sebagai perjuangan sosial.5 Islam lahir sebagi dokrin keagamaan atau teologi yang mampu mentransformasikankan nilai-nilai ketuhanan dalam praktik kehidupan. Quran merupakan nilai Tuhan yang terdokumentasi, mengajak manusia untuk memahami, mendialektisir dan mengamalkan dengan baik.6 Dalam antropologi Adam Smith, Tuhan menjadi agung dan besar apabila umat Islam mampu memberikan perhatian yang lebih besar pada persoalan kemanusiaan, mengotekstualisasikan teologi dengan problem kemanusian.7 Karena sejatinya, kehidupan Nabi Muhammad merupakan tauladan bagi umatnya dalam menjalan aktivitas kehidupan.8 Kehadiran hermeneutika Hassan Hanafi bukan bertujuan untuk merekonstruksi pikiran kreatif penulis teks, tapi sebaliknya mengembangkan konstruksi atau produksi pemahaman makna dari teks sesuai dengan konteks                                                            5 Hassan Hanafi. Agama, Kekerasan dan Islam Kontemporer: Tasawuf Modern (Yogyakarta: Jendela Grafika, 2001), 89. 6 Mun’im Sirry, Tradisi Intelektual Islam: Rekonfigurasi Sumber Otoritas Agama (Malang: Madani, 2015), 22. 7 Bryan S. Turner, Relasi Agama dan Teori Sosial Kontemporer (Yogyakarta: IRCisoD, 2012), 89. 8 Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Quran: Memburu Pesan Tuhan di Balik Fenomena Budaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2015), 23. 































8  pembacanya. Di antara tokoh filsafat Barat yang mengembangkan hermeneutika konstruktif adalah H.G. Gadamer dan Paul Ricoeur. Proses pemahaman terhadap teks berdasarkan konteks pembacanya, sehingga menjadi hermeneutika yang bersifat memproduksi atau mengkonstruksi pemahaman baru sesuai dengan situasi pembaca teks saat itu, baik secara tempat maupun waktu.9 Quran yang bersifat historis menyebabkan munculnya gagasan dan teori hermeneutika (metode penafsiran).10 Teori ini menjadi kerja-usaha yang sangat mendesak untuk dikembangkan dalam memahami makna Quran secara utuh, khususnya dalam konteks teologi. Harapannya, bagian-bagian teologis dan etika legalnya dapat ditempatkan dalam keseluruhan (totalitas) yang padu. Melalui metode ini, sebuah weltanschauung (pandangan dunia) Quran dapat dirumuskan dan dipahami. Bila manusia mau berpikir secara optimal dan mau memanfaatkan akal rasionalnya, ia akan menyadari bahwa sesungguhnya berkah nilai Quran yang teramat besar adalah pemikiran dan pemahaman maksud-maksud serta makna yang terkandung di dalamnya untuk kemudian mewujudkan gagasannya dalam perbuatan yang bersifat keagamaan dan keduaniaan. Secara esensial, hermeneutika bagi Hassan Hanafi tidak jauh berbeda dengan tafsir, bukan hanya teori interpretasi teks, tetapi hermeneutika merupakan ilmu metodologis yang mempunyai proyeksi untuk menjelaskan firman Tuhan dari proses wahyu hingga dunia. Bagaimana dialektika huruf atau teks dengan                                                            9 Hassan Hanafi, Hermeneutika al-Quran (Yogyakarta: Nawesea Press, 2009), 35. 10 Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Quran: Memburu Pesan Tuhan di Balik Fenomena Budaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2015), 2. 































9  realitas, atau dari logos ke praksis.11 Metodologi hermeneutika yang diintrodusir oleh Hassan Hanafi merupakan upaya rekonsruksi pemahaman yang bersifat manusiawi dalam mencermati firman Tuhan. Di masa hidupnya, seringkali ia mengkritik model tafsir konvensinal dan kontomporer yang dirasa tidak melek terhadap realitas sosial, khususnya ulama al-Azhar yang masih mengunakan metode gap antara teks Tuhan dengan realitas sosial yang berdampak pada sakralitas kitab yang tidak bisa dijadikan medium respodensi terhadap problem pemaham teologi yang terjadi pada umat Islam. Hermeneutika Hassan Hanafi tidak hanya berorientasi terhadap interpretasi teks tapi ia lebih menekankan pada realitas sosial bagaimana Quran mampu menjawab tantangan dan problem yang ada. Seorang penafsir, bagi Hassan Hanafi, harus mampu merefleksikan diri terlebih dahulu terhadap kondisi sosial pada waktu itu yang menyebabkan wahyu Tuhan turun. Sebab ayat bukanlah sebuah orientasi atau makna yang tidak berguna, melainkan sebuah respon bagi problem-problem sosial, baik ketidak adilan, kemiskinan, pendidikan dan teologi.  Di sisi lain, Hassan Hanafi menegaskan bahwa dalam penafsiran kembali kepada Quran adalah kebuntuan yang tidak bisa membertikan sebuah solusi sebab Quran sejatinya adalah dialektika Tuhan dengan Alam.12 Dengan model tersebut, ia menciptakan tafsir yang memberikan jawaban terhadap problem-problem sosial. Quran secara prinsip merupakan dokumentasi tentang situasi tentang kemanusian yang memotret kekuasaan atau nilai-nilai Tuhan sebagai praksis kehidupan.                                                            11 Ahmad Baedowi, “Tafsir Tematik Hassan Hanafi” dalam M. Al-Fatih Suryadilaga, Jurnal Studi Ilmu-Ilmu Quran dan Hadis, Januari 2009, Vol. 10 No. 1, 35. 12 Hassan Hanafi, Hermeneutika al-Quran (Yogyakarta: Nawesea Press, 2009), 25. 































10  Bagi Hassan Hanafi, konsep teologi tidak menunjuk pada ke-Maha-an dan kesucian Tuhan sebagaimana yang ditafsirkan oleh para teolog. Tuhan tidak butuh penyucian oleh manusia, karena tanpa yang lain pun Tuhan tetap Tuhan Yang Maha Suci dengan segala sifat kesempurnaan-Nya. Wujud berarti “tajribah wujudiyah” pada manusia, tuntutan pada umat manusia untuk mampu menunjukkan eksistensi dirinya. Inilah yang dimaksud dalam sebuah sair, “kematian bukan ketiadaan nyawa, kematian adalah ketidak mampuan untuk menunjukkan eksistensi diri”,13 manusia harus mampu membumikan nilai Tuhan sebagai wujud dan solusi terhadap pemahaman tentang teologi yang selama ini intensititasnya dianggap jauh dari tangungjawab manusia. Terinspirasi dari gagasan hermeneutika Hassan Hanafi, maka penulis mengambil sampel surat Ali Imran ayat 18, ayat yang memotret sikap teologis dengan konsep keadilan manusia yang selama ini diabaikan secara pemahaman dan praktik, membuat umat Islam secara prinsipil meletakan kepercayaan kepada Tuhan namun melupakan aspek kemanusiaan saat dirinya mengikrarkan diri sebagai umat Islam. Sudah menjadi rahasia umum jika keesaan dan keadilan Tuhan adalah kebenaran rasional. Sayangnya, konsep tersebut hanya berhenti pada titik teosentris semata. Padahal, dalam padangan Hassan Hanafi, konsep teologis semisal keesaan dan keadilan, selain berorientasi teosentris, juga memiliki dimensi-dimensi antroposentris. Sehingga tidak heran jika seringkali konsep teologi demikian bertendensi kepada pengiyaan terhadap penindasan.                                                             13 Hassan Hanafi, Min al-Aqidah ila al-Tsaurah (Kairo: Madbuli, 1991), 330. 































11  B. Rumusan Masalah Berdasarkan latar belakang masalah di atas, ada beberapa poin yang dapat dijadikan rumusan masalah, yakni: 1. Apa itu metodologi tafsir hermeneutik? 2. Bagaimana metode hermeneutika Hassan Hanafi? 3. Bagaimana implementasi metode heremeneutika Hassan Hanafi pada surah Ali Imran ayat 18? C. Tujuan Masalah 1. Mengetahui hermeneutik sebagai salah satu metode penafsiran; 2. Memahami metode hermeneutika Hassan Hanafi; dan 3. Memahami makna surah Ali Imran ayat 18 melalui metode heremeneutika Hassan Hanafi dan implementasinya dalam konteks realitas sosial. D. Manfaat Penelitian 1. Secara Teoritis Penelitian ini diharapkan dapat memberi kontribusi keilmuan bagi kemajuan khazanah ilmu tafsir dan Quran, serta untuk ditinjau ulang atau bahkan dikembangkan lebih lanjut bagi mahasiswa yang fokus pada studi bidang Ilmu Quran dan Tafsir, khususnya di lingkungan Universitas Islam Negeri Sunan Ampel. 2. Secara Praktis Penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi bagi perkembangan studi hermeneutika Quran dan menambah wacana intelektual dalam bidang tafsir Quran. 































12  E. Tinjauan Pustaka 1. Buku Hermeneutika Quran yang diterjemahkan oleh Yudian Wahyudi dan Hamdiah Latif merupakan serangkaian tulisan Hassan Hanafi di berbagai jurnal  dan makalah yang coba dikodifikasi untuk lebih memahami pemikiran Hassan Hanafi di seputar metodologi dan teori penafsiran Quran, di mana pada tahun 1960 Hassan Hanafi sudah menaruh perhatian terhadap kajian tafsir. Sehingga pada tahun itu, Hassan Hanafi memulai dengan tulisan “teori tafsir” yang mana di bab ini Hassan Hanafi mengklasifikasikan dengan tigal judul: 1) Apakah kita punya teori tafsir; 2) Mana yang lebih dulu antara teori tafsir dengan analisis pengalaman; dan 3) Kembali kepada sumber atau alam. Teori tafsir ditulis, pada waktu itu, sebagai bentuk protes Hassan Hanafi kepada masyarakat Mesir yang saat itu berada di simpang jalan. Di satu pihak, bentuk dua kekuatan revolusioner antara Ikhwan dan Nasserisme diselesaikan dengan menghukum gantung Sayyid Qutb, simbol sayap kanan Islam radikal. Di sisi lain, Mesir terbantai dalam perang Juni 1967, simbol kebangkrutan ideologi nasional sekuler. Buku tersebut diterbitkan oleh Pesantren Nawesa Press pada 2009 sebagai upaya memberikan pemahaman tentang Quran sebagai pemihak atas persoalan kemanusiaan. 2. Jurnal filsafat Potensia yang ditulis oleh Muhammad Ilham Baharuddin Saoenong yang diteritkan oleh BEMJ-AF Fakultas ushuluddin IAN Sunan Kalijaga Yogyakarta pada tahun 2002 Edisi kedua dengan judul Teori penafsiran Dalam Hermeneutika sosial Quran  Hassan Hanafi tentang keperpihak Quran kepada Manusia yang mana jurnal tersebut menarasikan 































13  hermeneutika sosial Quran yakni dengan seperangakat metode interpretasi yang emiliki keperpihakan pada nilai-nilai kemanusian, ia menarasikan tentang kritik Hassan Hanafi terhadap tidak memadainya hermeneutika Quran klasik yang masih terkongkong oleh doktrinisasi  orang-orang terdahulu. Disisi lain, herrmeneutika sosial Quran yang ia tulis mencoba menarrasikan pemikiran Hassan Hanafi dalam mengisi ketidak mewadahinya hermeneutika masalalu yang mensistesiskan antara hemeneutika klasik dan hermeneutika yang ia gagas sebagai upaya menyimpulkan bagian-bagian teks ke dalm pandangan global. 3. Buku Hermeneutika Pembebasan: Metodologi Tafsir Quran Menurut Hassan Hanafi, yang diterbitkan oleh TERAJU pada tahun 2002. Buku yang membahas seperangkat metodologi penafsiran atau hermeneutika Quran yang concern pada masalah-masalah kritis dalam kehidupan manusia, seperti kemiskinan, penindasan, dan ketidakadilan. Tawarannya tidak saja menggugat mandulnya teori tafsir Quran klasik, tetapi juga tendensi objektivistik dan bebas nilainya hermeneutika Quran dari sebagian pemikir Muslim kontemporer. Alih-alih membela kaum tertindas, Hanafi mencurigai model-model hermeneutis semacam itu yang justru turut melanggengkan ketidakadilan dan kemelaratan kaum Muslim hingga kini. Oleh karena itu, Hanafi menganggap diperlukan cara baru bagi Quran yang transformatif terhadap kehidupan umat dan solutif terhadap berbagai masalah sosial sisa-sisa feodalisme dan kolonialisme yang menyertai proses pembangunan di 































14  dunia Islam. Di sinilah letak urgensi hermeneutika Al-Quan untuk pembebasan yang diusung Hassan Hanafi. F. Metode Penelitian 1. Jenis Penelitian Jenis penelitian ini merupakan library reseach (penelitian kepustakaan), yakni penelitian yang menggunalan sumber kepustakaan untuk memperoleh data penelitiannya, dengan cara mencari dan meneliti terkait ayat yang dimaksud, kemudian mengolahnya dengan menggunakan metode keilmuan tafsir. 2. Metode Pengumpulan Data a. Data Primer Data yang diperoleh dari data-data sumber primer, yaitu sumber asli yang ditulis langsung oleh sumber pertama (utama), dalam hal ini Hassan Hanafi, yang memuat informasi atau data relevan sesuai dengan masalah atau obyek yang sedang diteliti, dan konteks zaman sekarang. Adapun sumber primer penelitian ialah: 1) Agama, Kekerasan, dan Islam Kontemporer 2) Bongkar Tafsir: Liberalisasi, Revolusi, Hermeneutik 3) Dari Akidah ke Revolusi: Sikap Kita Terhadap Tradisi Lama 4) Dialog Agama dan Revolosi 5) Hermeneutika Quran; 6) Islamologi 1 7) Islamologi 3 8) Kiri Islam: Antara Modernisme dan Posmodernisme; 































15  9) Liberalisasi, Revolusi, Hermeneutik 10) Muqoddimah fi Ilm al-Istighrab 11) Studi Filsafat 1 12) Tafsir Fenomenologi b. Sumber Sekunder Data sekunder merupakan data yang diperoleh dari sumber kedua atau data yang bukan dari sumber asli (pertama, langsung). Data tersebut berupa informasi yang dipakai sebagai pelengkap dan penunjang penelitian setelah data primer. 3. Teknis Analisis Data Dalam hal ini, penulis menggunakan metode analisis kritis. Metode ini sebagai pengembangan dari metode deskriptif. Metode analisis kritis adalah metode deskriptif yang disertai dengan analisis kritis dengan teknik mendeskripsikan, membahas, dan mengkritik gagasan primer yang kemudian dipadukan dengan gagasan primer lainnya dalam upaya melakukan perbandingan. Dalam pengembangannya, metode ini juga dapat menggunakan metode deduktif. G. Kerangka Teori Ada tiga teori analitis yang menjadi langkah operasional hermeneutika, yaitu; Pertama, memiliki kesadaran historis yang menentukan keaslian teks dan tingkat kepastiannya. Kedua, memiliki kesadaran eidetik yang menjelaskan makna teks dan menjadikannya rasional. Ketiga, kesadaran praktis yang menggunakan makna tersebut sebagai dasar teoritis bagi tindakan mengantarkan wahyu pada 































16  tujuan akhirnya dalam kehidupan manusia, dan di dunia ini sebagai struktur ideal yang mewujudkan kesempurnaan dunia. H. Sistematika Penulisan Penulisan skripsi ini dibagi dalam lima bab, di mana setiap babnya terdiri dari beberapa subbab yang bermaksud untuk mempermudah dalam penyusunan serta mempelajarinya. Adapun sistematikanya adalah sebagai berikut: Bab pertama, merupakan pendahuluan yang terdiri dari beberapa subbab di antaranya: latar belakang, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan, tinjauan pustaka, metode penelitian dan sistematika penulisan. Bab kedua, merupakan bab landasan teori yang dipakai peneliti untuk mengumpulkan data-data yang dibutuhkan. Bab ketiga, berisi tentang sejarah intelektual Hassan Hanafi, biografi dan metodologi hermeneutika. Bab keempat, merupakan inti dari penelitian ini, berisi tentang analisis terhadap surah Ali Imran ayat 18 dengan pendekatan metodologi hermeneutika Hassan Hanafi serta kontektualisasi ayat tersebut. Bab kelima, akan diisi dengan kesimpulan-kesimpulan sekaligus menjawab rumusan masalah yang menjadi fokus dalam penelitian ini.   































17  BAB II HERMENEUTIK SEBAGAI METODE PENAFSIRAN A. Genealogi Hermeneutika Hermeneutik sangatlah identik dengan metode interpretasi. Dalam perkembangannya kemudian hermeneutik diartikan sebagai metode untuk menyingkap suatu hal yang belum tampak makna tersiratnya.14 Namun secara etimologi, hermeneutik mempunyai akar bahasa dari Yuanani yaitu hermeneuein artinya menafsirkan, maka secara harfiah hermeneutik diartikan sebagai metode interpretasi.15 Inilah mengapa Jean Grondrin mengatakan bahwa terdapat begitu banyak motif serta maksud yang secara mudah dapat dimengerti dari kata-kata yang bersifat eksplisit.16 Dalam kajian hermeneutik, terdapat juga istilah dengan triadic, yaitu proses dalam melakukan interpretasi yang semuanya saling keterhubungan. Dan di antara komponen dari triadic adalah penafsir, teks, dan pengarang. Hubungan antara tiga komponen dalam kajian hermeneutik Barat biasanya disebut sebagai circle of hermeneutic.17 Dari proses melingkar dari ketiga komponen tersebut akan didapatkan kecondongan makna yang sifatnya kontekstual. Merekonstruksi ulang teks dengan cara mengkontekstualkan makna inilah yang dilakukan oleh Hermes. Hermes dalam mitologi Yunani adalah seorang yang menyampaikan pesan Yupiter kepada manusia. Hermes dalam konteks Islam                                                            14 Abdul Chalik, Hermeneutik untuk Kitab Suci: Kajian Integrasi Hermeneutik dalam Islamic Studies (Surabaya: Laporan Penelitian IAIN Sunan Ampel, 2010), 1. 15 Sumaryono, Hermeneutik Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1993), 23. 16 Juan Grondrin, Sejarah Hermeneutik: Dari Plato sampai Gadamer (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2007), 10. 17 Sumaryono, Hermeneutik Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1993), 31. 17 































18  bagaikan seorang Rasul utusan Allah swt dalam menyampaikan wahyu-wahyu Ilahi kepada hamba-hambanya. Begitu juga dengan Hermes, pesan-pesan dewa-dewa yang mendiami gunung Olympus harus mampu Hermes interpretasikan kedalam bahasa-bahasa yang dapat didengarkan oleh manusia.18 B. Hermeneutika dalam Tradisi Islam Sejarah dan tradisi keislaman penuh dan banyak diwarnai oleh ketundukan akan tekstualitas. Di masa Nabi Muhammad saw, otoritas teks Quran menjadi landasan utama sebagai motor penggerak dalam prinsip Amar Ma’ruf Nahi Munkar. Setelah itu, disusul oleh generasi selanjutnya, yaitu pada zaman khalifah empat. Tradisi patuh akan teks juga masih diterapkan, setelah itu kerumitan dalam memahami Quran mulai begitu terasa ketika Islam mulai menyebar ke berbagai wilayah, yang secara konteks sosial, budaya, serta geografi sangat berbeda dengan wilayah Arab. Meskipun panduan untuk memahami ayat Quran bisa menggunakan Hadis ataupun tafsir, namun hal itu tidaklah cukup. Dalam konteks di mana tafsir dimunculkan sebagai metode dalam memahami Quran, hanya pada kurun waktu tertentu saja. Dalam artian, tafsir yang dimunculkan pada waktu itu hanya dilandasi pada konteks di mana mufasir hidup. Hal tersebut tentunya tidak bisa dijadikan sebagai rujukan utama dalam memahami teks dalam konteks hari ini. Tentunya harus ada instrumen baru untuk memahami makna yang terkandung dalam ayat Quran.                                                            18 Ibid, 23-24. 































19  Para pemikir Islam modern, khususnya setelah berbagai penaklukan Barat atas Timur, membawa cara pandang baru dalam memaknai sebuah tradisi. Islam selama ini terlena dengan kejayaan para pendahulunya yang sangat luar biasa. Atas keterlenaan itu, mereka lantas merasa dalam kondisi dan posisi nyaman. Hal tersebut membuat umat Islam tertidur dengan segala mimpi-mimpinya atas prestasi pendahulunya. Umat Islam tidak mengetahui bahwa murid (Barat) sudah terbangun dari dogma-dogma gereja yang dianggap menjauhkan dari budaya ilmu pengetahuan. Barat mampu berkembang dengan paradigma rasionalismenya. Secara perlahan, Barat mampu mengungguli Islam. Dalam konteks modern, Barat hari ini menguasai segala hal di hampir semua aspek kehidupan, tidak terkecuali ilmu pengetahuan. Sejak revolusi industri pertama, dengan ditemukannya mesin uap, Barat maju sebagai bangsa adidaya, hingga saat ini di era yang memasuki revolusi industri keempat. Semua itu didapat oleh Barat dengan berani mendekonstruksi tradisi-tradisi lama yang gelap dan sudah tidak sejalan lagi dengan perjalanan sejarah. Tradisi-tradisi yang tidak memiliki kebenaran, praktis mereka singkirkan. Oleh karena itu, konsekuensinya adalah segala bentuk takhayul, mitos dan barang tak sejenisnya harus lenyap, digantikan dengan paradigma baru: rasionalisme decartesian dan positivisme-empirisme. Perkembangan yang didapat oleh Barat tersebut menghantam bumi Mesir, sehingga umat Islam terbangun dari mimpi tidur panjangnya. Dari sini umat Islam terbagi menjadi tiga gerakan: Pertama, kelompok yang berpendapat bahwa untuk meraih kemajuan, umat Islam harus mengadopsi segala hal yang diperoleh oleh 































20  Barat, khususnya dalam aspek ilmu pengetahuan. Kedua, kelompok yang mengatakan, bahwa kejayaan akan diperoleh jika umat Islam kembali pada ajaran Quran dan Hadis (puritan). Ketiga, adalah kelompok moderat, yang berpandangan bahwa ada sebuah tradisi di dalam Islam yang harus diubah, bahkan dihilangkan, karena tidak memiliki nilai kemajuan. Selain itu, tidak semua yang diproduksi oleh Barat itu salah, tentunya terdapat beberapa hal yang bisa didialogkan satu sama lain, bahkan ada beberapa hal yang memang perlu bagi umat Islam untuk menggunakan apa yang telah dipakai oleh Barat. Dalam konteks metodologi memahami Quran, beberapa tokoh mulai mengadopsi metodologi Barat, salah satunya dengan merumuskan kajian baru dalam tradisi kajian tafsir Quran.19 Para tokoh yang pro terhadap metodologi yang dikembangkan oleh Barat menganggap, bahwa pengadopsian hermeneutika sangat penting sebagai wahana baru untuk memahami Quran. Terlebih juga mereka menganggap kajian tafsir-tafsir klasik sudah dianggap tidak bisa menjawab tantangan perkembangan zaman yang begitu kompleks. Misalnya Hassan Hanafi, yang mencoba membawa kajian-kajian hermeneutika kepada fenomena keberagaman dan keagamaan. Selain itu, Hassan Hanafi juga mencoba merekonstruksi pemahaman atas Ushul Fiqh yang dianggap terlalu kaku pada konteks Mesir waktu itu.20 Selain Hassan Hanafi, terdapat tokoh-tokoh seperti Fazlur Rahman dengan metode hermeneutika yang                                                            19 Dewan Raharjo, Paradigma Quran (Jakarta: PSAP, 2005), 3. 20 Baca selengkapnya di Hassan Hanafi, Muqoddimah fi Ilm al-Istighrab (Kairo: Dar al-Faniyah, 1991), 84. 































21  dikenal dengan istilah double movement,21 juga Muhammad Arkoun dengan konsep cara baca Quran menggunakan pendekatan semiotiknya, dan lain-lain. Hermeneutika dalam tradisi Islam, menjelaskan bahwa Hermes diistilahkan oleh Quran dengan sebutan Nabi Idris as. Disebutkan bahwa Nabi Idris as adalah orang pertama yang mengenal perihal ilmu-ilmu terapan (teknologi, baca tulis, kedokteran, bahkan juga ilmu-ilmu mistis). Dalam agama Yahudi, Hermes digambarkan sebagai sosok Nabi Musa as.22 Beranjak dari sebuah konsepsi perihal penafsiran kuno tersebut, Richad E. Palmer memberikan keterangan bahwa hermeneutik adalah kajian yang mengubah dari ketidaktahuan menjadi tahu.23 Proses dalam mencari pemahaman tersebut oleh Palmer meliputi tiga hal: Pertama, menyatakan; Kedua, menjelaskan; Ketiga, menerjemahkan. Proses terjadinya penafsiran atas teks tersebut dalam wacana modern berganti dan mengalami perubahan, setelah itu kajian-kajian hermeneutik dalam wacana modern oleh Palmer meliputi enam tahap, yaitu hermeneutik menafsirkan atas kitab, hermeneutik sebagai kajian metode filologi, hermeneutik sebagai pemahaman atas linguistik, hermeneutik sebagai kajian dalam ilmu-ilmu humaniora, hermeneutik sebagai bentuk pemahaman eksistensial, dan yang terakhir adalah hermeneutik sebagai sistem interpretasi.24  Dalam wacana modern, hermeneutik juga memiliki beberapa karakteristik tersendiri: Pertama, hermeneutik objektif yang dimunculkan oleh Friedrick                                                            21 Baca selengkapnya di Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas: Tentang Transformasi Intelektual Fazlur Rahman, Terj. Ahsin Muhammad, (Bandung: Pustaka, 1985), 118. 22 Muhammad Ilham Baharuddin Saenong, Hermeneutik Pembebasan (Jakarta: Teraju, 2002), xx. 23 Richard E. Palmer, Hermeneutic Interpretation Theory in Schleiemacher, Dilhtey, and Gadamer (Northwestren University Press, 1969), 13. 24 Ibid, 33-45. 































22  Scheleiemaher, Wilhelm Dilthey, dan Emilo Betti. Dalam kajian hermeneutik objektif, memahami teks adalah juga memahami seorang pengarang teks tersebut. Inilah juga yang disebut oleh Schleiemacher sebagai metode menangkap pemahaman seorang pengarang. Dengan nada yang sama, Betti juga mengatakan dalam hermeneutik objektif ini lebih bersifat instruktif dari pada menyimpulkan.25 Dalam mencapai makna objektif, ada dua tawaran yang diusulkan oleh Schleiemacher: 1) mengungkap makna lewat teks, dalam teks tersebut memiliki dua sifat, yaitu dari sisi linguistik (bahasa yang menunjukkan sebuah makna, di mana ketika dipahami makna tersebut menjadi mungkin); dan 2) dari sisi psikologis (dalam teks tentunya isi pikiran seorang pengarang masuk dalam makna teks tersebut). Jadi selain memahami teks itu sendiri seorang penafsir juga harus memahami kondisi psikologis pengarang (biasanya meliputi bagaimana kondisi sosial, budaya, politik, serta kebiasaan seorang pengarang).26 Abu Zaid mengomentari proses pemahaman yang dimunculkan oleh Schleiermacher tersebut, bahwa sebenarnya metodenya lebih condong pada kajian-kajian linguistik, meskipun dari kedua sisi tersebut juga harus tetap digali pemaknaannya. Dalam Islam, dalam proses untuk memahami makna objektif dari teks suci Quran harus mengerti gramatikal bahasa Arab dan mengetahui kondisi sosial, budaya, politik, bahkan ekonomi di masa teks suci tersebut turun. Jika kedua komponen tersebut bisa terpenuhi, tentunya makna objektif dari kitab suci tersebut akan dapat dipahami.                                                            25 Sumaryono, Hermeneutik (Yogyakarta: Kanisius, 1996), 31. 26 Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutic (London: Routlege & Kegan Paul, 1980), 29. 































23  Kedua, hermeneutik subjektif yang muncul dan dikembangkan oleh Hans-Georg Gadamer. Dalam kajian hermeneutik subjektif, tidak lagi dalam penafsirannya ingin mendapatkan makna objektif, melainkan bagaimana teks tersebut bisa berbicara dan dimaknai dalam konteks waktu sekarang, dalam artian dapat merekonstruksi ulang makna awal agar mampu dipahami serta diterapkan dalam konteks sekarang.27 Hermeneutik subjektif beranggapan bahwa teks ketika dilemparkan dalam khalayak umum bersifat terbuka, dikarenakan teks tersebut sudah lepas dari pengarangnya. Siapa pun dalam menafsirkan, sah-sah saja, karena teks berdiri atas dirinya sendiri. Bagi Gadamer, dalam proses penafsiran, seorang penafsir tidak akan bisa lepas dari horizonnya masing-masing. Tidak mungkin seorang penafsir ketika menafsirkan tidak melibatkan pengetahuan serta pengalamannya. Inilah mengapa dalam wacana hermeneutik subjektif seorang penafsir tidak lagi mereproduksi makna, akan tetapi memproduksi makna.28 Dalam wacana Islam, hermeneutik subjektif adalah, bahwa makna dalam ayat-ayat Quran harus dipahami dalam konteks kebutuhan sekarang, terlepas dari kajian-kajian realitas historis bagaimana teks itu muncul. Terakhir, adalah hermeneutik pembebasan yang dicetuskan oleh pemikir-pemikir muslim kontemporer, seperti Hassan Hanafi dan Farid Rsack.29 Kajian perihal hermeneutik pembebasan sebenarnya berangkat dari tradisi hermeneutik subjektif yang digagas oleh Gadamer dkk. Namun, menurut para pemikir muslim                                                            27 K. Bertens, Filsafat Barat Abad XX (Jakarta: Gramedia, 1981), 231. 28 Sumaryono, Hermeunetik (Yogyakarta: Kanisius, 1996), 77. 29 Abd. Mustaqim (ed.), Studi Quran Kontemporer (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 163. 































24  kontemporer, dikatakan bahwa proses hermeneutik tidak hanya pada level kognitif belaka, namun kegiatan penafsiran harus juga disertai dengan aksi.30 Hassan Hanafi berkomentar soal hermeneutik pembebasan, bahwa antara penafsifran dan teks suci Quran itu sendiri adalah sebuah proses pewahyuan yang itu ditujukan pada manusia untuk diamalkan. Untuk mencari kebenaran teks, dibutuhkan kritik hisoris bahwa teks tersebut memang asli, setelah itu diajukan sebuah interpretasi teks untuk mencapai sebuah makna (dalam artian makna tersebut sesuai dengan kebutuhan).31 Secara umum, hermeneutik Hassan Hanafi dapat dijabarkan sebagai berikut: Pertama, kritik historis,32 ditujukan untuk mencari keaslian sebuah teks. Dalam pandangan Hassan Hanafi, keaslian dalam sebuah teks tidak ditentukan oleh pemuka agama, lembaga agama, lembaga sejarah, tidak juga oleh kenyataan, keyakinan, bahkan keaslian tersebut bisa juga tidak dijamin oleh takdir Tuhan. Karena takdir Tuhan tersebut tidak akan menjamin keaslian teks dalam lembaga agama, lembaga sejarah dan keyakinan, karena semua itu belum tentu otoritatif dan bisa saja menyesatkan. Di sinilah tugas kritik sejarah yang dilancarkan oleh Hassan Hanafi untuk menjaga serta mencari keaslihan teks tersebut. Dalam kajian kritik historis, ada beberapa prinsip yang harus dipenuhi, meliputi: 1) Teks harus dicatat setelah sesudah diucapkan, maksudnya adalah tulisan itu harus sesuai dengan apa yang ditulis; 2) Semua yang diucapkan oleh seorang penutur harus ditulis apa adanya, tidak ada penambahan maupun                                                            30 Hassan Hanafi, Liberalisasi, Revolusi, Hermeneutik, Terj. Jajat Firdaus, (Yogyakarta: Prisma, 2003), 109. 31 Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolusi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), 1. 32 Ibid, 4. 































25  pengurangan; 3) Dalam penyampaiannya kepada manusia, seorang narator harus bersifat netral.33 Dalam penafsiran, Hassan Hanafi juga menyaratkan agar seorang penafsir bebas dari pemahaman serta dogma, penafsir dalam menafsirkan sebuah teks harus terdapat ruang kosong dalam pikirannya, kecuali hanya ayat yang dipergunakan untuk menafsirkan. Juga pada teks yang harus dimaknai secara sejarah turunnya yang saling berkaitan, dalam artian teks tidak dimaknai secara terpisah, namun harus utuh. Terakhir, Hassan Hanafi memberikan penjelasan perihal penafsiran itu sendiri, penafsiran akan dianggap gagal apabila makna yang didapat tersebut tidak mampu mengilhami manusia untuk lebih baik dan maju. Karena bagi Hassan Hanafi tujuan dari penafsiran adalah membuat manusia lebih baik dan maju.34 Dengan demikian, terdapat tiga ciri utama dalam hermeneutik, yaitu hermeneutik objektif, hermeneutik subjektif, dan yang terakhir adalah hermeneutik pembebasan. Dari ketiga model hermeneutik tersebut, para pakar hermeneutik tidak menginginkan penafsiran tersebut hanya sebatas pada tataran wacana belaka, namun penafsiran tersebut atas teks memang benar-benar harus diaplikasikan. C. Tafsir Teologi Sosial Secara bahasa (etimologi), kata tafsir sendiri awalnya berasal dari kata fassara-yufassiru-tafsiran, artinya adalah suatu yang diuraikan.35 Sedangkan menurut istilah (terminology), Abu Hayyan yang dinukil oleh Manna al-Qotan adalah ilmu yang menerangkan tentang cara-cara perihal pelafalan ayat-ayat                                                            33 Ibid, 5-8. 34 Ibid, 22. 35 Rosihan Anwar, Ulum al-Quran (Bandung: Pustaka Setia, 2013), 209. 































26  Quran, mengenai hukum-hukum serta petunjuk baik independen atas teks itu sendiri atau antara masing-masing teks mempunyai relasi makna untuk mendapatkan suatu pemahaman.36 Sedangkan dalam pandangan Hasan al-‘Arid,37 tafsir ialah sebuah kajian mengenai cara dalam melafalkan teks-teks Quran, serta makna-makna yang ditampakkan dan hukum-hukumnya, baik ketika hukum itu secara ayat tidak membutuhkan penjelas maupun ayat yang masih membutuhkan penjelas ayat lainnya. Dalam kajian-kajian tafsir, terdapat juga kajian-kajian metodologi tafsir yang dimaknai sebagai seperangkat analisa ilmiah mengenai metode-metode dalam menafsirkan ayat-ayat Quran.38 Metodologi tafsir Quran para ulama sepakat membaginya menjadi empat kategori: 1. Metode Ijmali. Metode Ijmali dalam bentuk penafsirannya bersifat singkat dan universal, maksudnya adalah menjelaskan tanpa menggunakan argumen-argumen yang panjang lebar. Al-Syibarsyi mengenai metode Ijmali yang dikutip oleh Badri menjelaskan, bahwa tafsir Ijmali yaitu sebuah metode penafsiran yang mencoba mengetengahkan beberapa maksud dan tujuan yang menjadi nilai-nilai ayat Quran.39 Dalam hal metode penafsiran, metode Ijmali                                                            36 Manna’ al-Qtan, Pembahasan Ilmu Quran 2, Terj. Halimudin, (Jakarta: PT Rineka Cipta, 1995), 164. 37 Ali Hasan al-‘Arid, Sejarah dan Metodelogi Tafsir, Terj. Ahmad Akrom, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1994), 3. 38 Nasruddin Baidan, Metode Penafsiran Quran (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 57. 39 Badri Khaeruman, Sejarah Perkembangan Tafsir Quran (Bandung: Pustaka Setia, 2004), 98. 































27  sama halnya dengan metode Tahliliiy, namun dalam hal ini beberapa mufasir beberapa persoalan dari ayat-ayat yang ada secara universal.40 2. Metode Muqarran Metode Muqarran dalam penafsiran bersifat komparatif, dalam artian, bahwa jika terdapat sebuah masalah di satu ayat, maka akan dicarikan bandingannya dengan ayat lain, atau bahkan dengan Hadis, baik dari ayat ke ayat, ayat ke Hadis, maupun Hadis dengan Hadis, dan juga membandingkan antara pendapat-pendapat ulama tafsir dengan menunjukkan perbedaan dari objek yang dikomparasikan.41 Menurut Ayzumardi Azra, kerangka operasional tafsir Muqarran ditujukan untuk memberikan sepenuhnya kepada semua aspek yang terdapat di dalam kandungan ayat yang ditafsirkan, tujuannya adalah menghasilkan makna yang benar dari setiap bagian ayat yang ditafsirkan.42  Sehingga keparsialan pembahasan itu nampak dari setiap ayat yang ditafsirkan. 3. Metode Tahliliy Dalam metode Tahliliy, sebuah bentuk penafsiran yang ditujukan pada analisa untuk menerangkan makna ayat Quran dari berbagai segi, berdasarkan runtutan ayat dan surat yang terdapat dalam mushaf Ustmani. Dengan menampakkan kandungan serta pengertian lafaz-lafaznya, hubungan ayat dengan ayat, latar belakang sebab-sebab nuzul, Hadis-Hadis Nabi Muhammad saw yang masih mempunyai kaitan dengan ayat yang ditafsirkan.                                                             40 Ibid, 99. 41 Hamdani, Pengantar Studi al-Qur’an (Semarang: CV. Karya Abdi Jaya, 2015), 137. 42 Azyumardi Azra (ed.), Sejarah dan Ulum al-Quran (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2013), 173. 































28  4. Metode Maudhu’i Metode ini ditujukan pada sebuah penafsiran yang hanya meliputi tema-tema ataupun judul tertentu yang sudah ditetapkan. Jika terdapat ayat yang mempunyai persamaan dalam temanya, maka ayat tersebut kemudian dihimpun menjadi satu, selanjutnya dilakukan kajian secara mendalam sampai tuntas dari berbagai aspek yang masih mempunyai kaitan atas tema yang dikaji, seperti asbab al-nuzul. Kajian ini tentunya didukung dengan argumen yang bisa dibuktikan dalam kaidah ilmiah. Meskipin argumen tersebut bersumber dari Quran, Hadis, maupun dalam corak pemikiran rasional.43 Jadi dalam metode tafsir ini, penafsiran tidak ditafsirkan ayat-perayat, melainkan mengambil salah satu tema untuk dikaji secara khusus dari berbagai macam tema yang ada dalam Quran.44 Selain model penafsiran, dalam penafsiran sendiri juga memiliki corak tersendiri. Dalam pandangan Nasruddin Baidan,45 corak tafsir adalah sebuah kecenderungan pemikiran atau konsep tertentu, di mana corak tersebut nantinya mempengaruhi serta mendominasi penafsiran. Dalam konteks ini, setiap mufasir memiliki coraknya tersendiri. Ada beberapa pemetaan terhadap gaya atau corak penafsiran tersebut, di antaranya adalah: 1. Corak Sufistik Biasanya corak penafsiran dalam kalangan sufi memiliki ciri khas gaya bahasa yang cenderung tidak mampu dipahami oleh kalangan biasa. Hanya di                                                            43 Al-Hayy al-Farmawy, Metode Tafsir Maudhu’i: Suatu Pengantar, Terj. Sufyan A. Jamrah, (Jakarta: PT. Raja Granfindo Persada, 1996), 52. 44 Muhammad Baqir as-Sadr, Madrasah Qur’aniyyah, Terj. Hidayaturrakhman, (Jakarta: Risalah Masa, 1992), 14. 45 Nasruddin Baidan, Wacana Baru Ilmu Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 388. 































29  kalangan para sufi sajalah, makna tersebut bisa disampaikan melalui pesan tersiratnya.46 Pada corak penafsiran sufistik ini, dibagi lagi menjadi dua: Pertama, tafsir tasawuf teoritis, aliran ini dalam melakukan sebuah proses penafsiran terhadap ayat-ayat Quran berdasarkan ajaran-ajaran orang sufi. Kesulitan yang dihadapi oleh aliran ini adalah dalam mencari sebuah ayat di mana penafsiran tersebut dalam menafsirkannya keluar dari sifat-sifat eksoteris dan masuk dalam penafsiran esoteris (berdasarkan isyarat-isyarat). Kebanyakan dari aliran ini ditolak khalayak umum. Salah satu tokoh yang masuk dalam aliran ini adalah Ibn Arabi di dalam karyanya yang berjudul al-Futuhat Makkiyah dan al-Fushus.47 Kedua tafsir tasawuf praktis dalam penafsirannya bercorak menta’wilkan ayat, di mana para penafsir dari kalangan ini, dalam praktik kesehariannya, mempraktikkan gaya hidup zuhud, sengsara, serta meleburkan diri kepada Allah swt. Di antara karya-karya penafsiran yang bercorak tasawuf praktis adalah Tafsir Quran al-Karim yang dikarang oleh Tustusi dan Haqaq al-Tafsir oleh al-Sulaiman.48 2. Corak Falsafi Kajian tafsir bercorak falsafi, dalam kerangka operasionalnya, menggunakan pendekatan-pendekatan yang terdapat di dalam teori filsafat. Dimunculkannya kajian ini dalam metode penafsiran adalah untuk mengatasi ketegangan antara dua paham yang selama ini tidak mungkin disandingkan. Filsafat bagi kebanyakan orang muslim adalah sebuah ilmu baru yang                                                            46 Said Agil Husin al-Munawar, Quran Membangun Kesalehan Haqiqi (Ciputat: PT. Ciputat Press, 2005), 71. 47 Al-Hayy al-Farmawy, Metode Tafsir Maudhu’i: Suatu Pengantar, Terj. Sufyan A. Jamrah, (Jakarta: PT. Raja Granfindo Persada, 1996), 16. 48 Ibid, 17. 































30  bertentangan dengan ajaran-ajaran agama Islam. Di antara tokoh yang menentang hadirnya filsafat dalam tubuh Islam adalah Imam al-Ghazali dalam karyanya yang berjudul al-Isyarat serta kitab-kitab lain yang senada menentang adanya doktrin filsafat dalam tubuh Islam. Selain al-Ghazali, juga terdapat tokoh yang menolak filsafat untuk diadopsi dalam pola berfikir Islam, yaitu Fakhr ad-Din ar-Razi. Kitab terkenalnya dalam penolakan atas filsafat terdapat pada Mafatih al-Gaib. Namun dalam tradisi sejarah pemikiran Islam, selain cendekiawan muslim yang menolak akan hadirnya filsafat dalam tradisi Islam, juga hadir tokoh-tokoh pembela filsafat untuk diadopsi dalam pendekatan memahami Islam. Bagi kelompok ini, terdapat cara berfikir yang sebenarnya tidak bertentangan dengan ajaran Islam, bahkan sebenarnya sangat membantu bagi berkembangnya ajaran Islam itu sendiri. Salah satu tokoh yang getol membela filsafat sebagai pendekatan dalam ajaran Islam adalah Ibn Rusyd dengan karya terkenalnya yang berjudul at-Tahafut at-Tahafut yang merupakan sanggahan atas tuduhan al-Ghazali terhadap filsafat.49 3. Corak Fiqih Sejarah dalam kurun waktu tertentu memiliki corak dan permasalahan yang berbeda-beda. Munculnya mazhab-mazhab baru dalam kajian fiqih, di mana setiap masing-masing mahzab memiliki metode tersendiri dalam mencari sebuah kebenaran pendapat berdasarkan kajian-kajian penafsiran.                                                            49 Muhammad Noor Ichwan, Tafsir Ilmiy: Memahami Quran Melalui Pendekatan Sains Modern (Yogyakarta: Menara Kudus, 2004), 115-116. 































31  Salah satu kitab yang terkenal dalam corak tafsir fiqih adalah Ahkam al-Quran yang dikarang oleh al-Jasshash.50 4. Corak Sastra Banyaknya orang-orang non-Arab yang masuk Islam, sedangkan mereka sebelumnya sudah memiliki pemahaman di luar kajian-kajian Islam, memberikan dampak, salah satunya adalah ketika agama didekati dengan pendekatan linguistik. Corak penafsiran ini di era klasik dengan tokohnya yang terkenal adalah Zamakhsyari dengan karyanya yang berjudul al-Kasyaf. 5. Corak Ilmi Sejak ilmu pengetahuan rasional-empirik di era modern menggantikan metafisika abad pertengahan, ilmu pengetahuan menjadi babak baru dan menjadi fenomena baru dalam paradigma kajian keislaman, di mana kandungan-kandungan yang terdapat di dalam Quran dibuktikan dengan cara operasi ilmu pengetahuan. Salah satu karya penafsiran yang bercorak tafsir Ilmi adalah Tantawi Jauhari dengan karyanya berjudul Tafsir bi al-Ra’yi.51 6. Corak al-Adab al-Ijtima’i Penafsiran ini ditujukan dan difokuskan pada ranah sosial kemasyarakatan. Secara epistemologis, penafsiran dalam tafsir al-Adab al-Ijtima’i hampir sama dengan tafsir Tafsir bi al-Ra’yi. Di antara corak tafsir al-Adab al-Ijtima’i adalah karya Syeikh Muhammad Abduh dengan karyanya berjudul Tafsir al-Manar yang nantinya dibukukan oleh Rasyid Ridha.                                                            50 Said Agil Husin al-Munawar, Quran Membangun Kesalehan Haqiqi (Ciputat: PT. Ciputat Press, 2005), 71. 51 Amin al-Khuli dan Nasr Hamid Abu Zayd, Metode Tafsir Sastra, Terj. Khairan Nahdhiyyin, (Yogyakarta: Adab Press, 2004), 29. 































32  7. Tafsir Teologi Sosial Kandungan yang terdapat dalam teks Quran seharusnya sejalan dengan realitas nyata yang terjadi dalam sebuah sejarah. Teks Quran tidak bisa berdiri sendiri tanpa dukungan dan pendekatan keilmuan lain di luar teks tersebut. Karena subjektifitas seorang penafsir dan kondisi lingkungan yang menyertainya, pasti akan mempengaruhi corak penafsiran, sehingga teks mempunyai sifat hostoris. Dalam konteks awal munculnya Islam, turunnya wahyu Tuhan pada waktu itu tidak bisa lepas dari kondisi budaya, sosial, politik, dan lain sebagainya. Perubahan yang dilakukan oleh teks Quran atas realitas sosial dapat dibagi menjadi dua hal, yaitu secara kualitatif dan kuantitatif. Dari segi kualitatif, makna yang terkandung dalam teks Quran mempunyai sifat historis, maksudnya adalah terdapat banyak teks yang sebenarnya dalam penerapannya dapat diaplikasikan dalam situasi zaman, meskipun Rasul telah wafat. Sedangkan segi kuantitatif, dari perubahan yang sudah Quran ajarkan adalah ketika terdapat arahan khusus terhadap penduduk Arab untuk supaya mencipatakan sebuah aturan bagi Islam yang sudah tersebar. Sebagaimana yang disebutkan dalam Q.S al-Anam (6:92), dalam konteks ayat tersebut mengisyaratkan pengistimewaan orang-orang Arab. Namun tujuan dari makna ayat itu adalah agar tatanan sosial kemasyarakatan terjaga secara harmonis untuk menegakkan panji Islam pada awal mula didakwahkan (dakwah awal adalah dakwah yang diarahkan pada kuantitas).  Berkembangnya sejarah Islam tidak hanya di bumi Arab. Islam harus melakukan transformasi sedemikian rupa, guna mengatasi malasah-masalah yang 































33  besar kemungkinan tidak sama dengan apa yang dihadapi oleh orang-orang Arab. Tentunya umat Islam tidak bisa hanya berpatokan dengan alat bantu yang sama dengan masyarakat Arab ketika menyelesaiakan permasalahannya, dikarenakan corak geografis, sosial, budaya, bahkan politik sudah berbeda. Dibutuhkan metode penafsiran yang berbeda, dengan tujuan agar makna yang diproduksi sesuai dengan kebutuhan masyarakat tersebut. Berangkat dari realitas yang berbeda antara masa lalu dan masa sekarang, di mana wilayah kajian epistemologi semakin beragam, Issa J. Bolulata mengatakan, bahwa dalam konteks modern, perlu sekiranya memasukan kajian-kajian ilmu sosial sebagai pendekatan atau pembacaan atas teks Quran.52 Hassan Hanafi dalam karyanya, al-Manhaj al-Ijtima’i fi al-Tafsir,53 terdapat corak tafsir yang berdimensi sosial. Pertama, seorang penafsir ketika dia menafsirkan tidaklah boleh dari ruang hampa. Maksudnya, seorang penafsir harus meneliti betul permasalahan atau kebutuhan masyarakat secara ril. Kedua, makna yang diproduksi oleh seorang penafsir harus membangunkan nalar masyarakat, sehingga yang didapatkan nantinya adalah nilai yang bersifat transformatif. Hasil pemahaman atas penafsiran harus hidup dan menggerakkan. Bukan sebuah pemahaman yang malah mengarahkan masyarakat kepada kebekuan. Ketiga, penafsifan harus diarahkan kepada pemahaman yang sifatnya substansif, tidak diarahkan kepada pemahaman di luar teks yang ditafsirkan saja. Karena yang ingin dicari adalah world view Quran. Dalam konteks filsafat ilmu, filsafat                                                            52 Issa J. Bolulata, Hassan Hanafi: Terlalu Teoritis untuk Dipraktikkan (Bandung: Mizan, 1993), 20. 53 M. Mansur, “Metodologi Tafsir Realis: Telaah Kritis Terhadap Pemikiran Hassan Hanafi”, dalam Abdul Mustaqim dan Sahiron Syamsudin, Studi Quran Kontemporer: Wacana Baru bagi Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 104. 































34  diposisikan sebagai objek material, di mana semua pendekatan bisa masuk dan mengkaji teks-teksnya dari berbagai segi pendekatan. Untuk menguak deep meaning dari teks Quran, sebenarnya salah satu pendekatan yang cocok adalah dengan menggunakan kajian-kajian analisa sosial. Dengan demikian, Quran tidak dipandang hanya sebagai kajian-kajian normatif saja, namun sifatnya yang menyejarah bisa diaplikasikan dalam ruang-waktu yang berbeda. Tafsir sosial, secara metodologis, dapat dijelaskan dengan mekanisme pendekatan kontekstual dalam memahami teks-teks Quran. Pertama, menempatkan pemahaman atas Quran secara objektif. Langkah awalnya adalah dengan mengumpulkan seluruh ayat-ayat Quran yang mempunyai kesamaan, kemudian diambil satu kesimpulan atas tema yang mau dikaji dengan kaidah penafsiran tematik.54 Kedua, untuk mengetahui kondisi situasi, pelaku, dan sebagainya, nash Quran harus disusun sesuai dengan konteksnya, serta kronologi dalam pewahyuan. Inilah mengapa dalam konteks pewahyuan, sebab diurunkannya Quran tidaklah begitu penting, dalam artian hanya sebagai contoh relaitas saat itu. Namun yang harus dipahami adalah kata-kata di setiap teks memiliki makna yang sifatnya general. Ketiga, supaya mengerti petunjuk apa yang sebenarnya ingin dijelaskan oleh teks Quran, seorang penafsir harus memilah kajian bahasa di dalam teks Quran yang sifatnya haqiqi ataupun majazi. Tentunya untuk bisa sama ke pemahaman tersebut, dibutuhkan pendekatan linguistik. Dengan tujuan seorang penafsir mampu memahami makna teks dalam konteks spesifik maupun dalam konteks umum. Keempat, pemahaman atas Quran                                                            54 Nasruddin Umar, Deradikalisasi Pemahaman Al-Quran dan Hadis (Jakarta: Rahmat Semester Center, 2014), 19. 































35  tentunya tidak bisa dilepaskan dari konteks nash dalam Quran, dan sebagai pijakan, baik dalam hal substansi maknanya maupun semangatnya. Kelima, banyaknya fenomena-fenomena sosial, harus dipahami dalam konteks tujuan dari Quran itu sendiri, dan kerangka operasinal untuk sampai pada pemecahan suatu masalah harus melibatkan seluruh ahli dalam melihat fenomena-fenomena sosial secara objektif, agar bisa dipetakan mana permasalahan kealaman, kemanusiaan, politik dan lain sebagainya. Tujuan moral yang terkandung di dalam Quran sudahlah sangat jelas, yaitu ingin mengangkat harkat martabat seorang manusia. Tentu hal ini sejalan dengan permasalahan-permasalahan serta ketimpangan yang terjadi terhadap realitas saat ini. Karena sebuah realitas kadang kala bertentangan dengan moralitas yang dibawa oleh Quran, maka realitas tersebut harus diarahkan agar mempunyai semangat yang sejalan dengan moralitas Quran.     































36  BAB III HASSAN HANAFI DAN METODE HERMENEUTIK QURAN A. Biografi Hassan Hanafi Hassan Hanafi lahir pada 13 Februari 1935 di Kairo, ibukota Republik Arab-Mesir (Jumhuriyyat Mishr al-Arabiyah). Keluarga Hassan Hanafi berasal dari provinsi Banu Swaif, salah satu provinsi yang berada di Mesir bagian selatan. Namun keluarganya pindah ke Kairo. Kakeknya berasal dari al-Maghrib (Maroko), sedangkan neneknya berasal dari Kaibah Bani Mur, yang menunjukan bahwa Mesir, terutama kota Kairo, mempuyai arti penting dalam perkembangan awal tradisi pemikiran Hassan Hanafi. Pada usia sekitar lima tahun, Hassan Hanafi mulai belajar Quran dan menghafalnya dibawah bimbingan Syaikh Sayyid. Sentuhan awal Hassan Hanafi dengan Quran berada di jalan al-Banhawi kompleks Bab al-Sya’riyah, di pinggiran kota Kairo bagian selatan. Madrasah Sulayman Ghawish, Bab al-Futuh, suatu daerah yang berbatasan dengan banteng Salahuddin di mana Hassan Hanafi memulai pendidikan dasarnya yang ia selesaikan selama lima tahun. Sesudah dari sekolah itu, Hassan Hanafi masuk guru al-Mu’allimin, namun hendak memasuki tahun kelima (tahun terakhir) sekolah tersebut, Hassan Hanafi pindah mengikuti jejak kakaknya ke sekolah Amrillah. Di sekolah itulah Hassan Hanafi mendalami semua bahasa asing dan melanjutkan sekolah menengah di sekolah Khalil Agha’ selama empat tahun.55                                                            55 Abad Badruzaman, Kiri Islam Hassan Hanafi: Menggungat Kemapanan Agama dan Politik (Yogyakarta: PT. Tiara Wacana, 2005), 41-42. 36 































37  Ketika Hassan Hanafi duduk di tingkat SMA, tepatnya pada 1951, Hassan Hanafi berhadapan dengan kenyataan hidup di bawah penjajahan dan dominasi pengaruh bangsa asing. Kenyataan itu yang membangkitkan jiwa patriotisme dan nasionalismenya. Tak heran, ketika umur tiga belas tahun, ia mendaftarkan diri untuk menjadi sukarelawan militer pada tahun 1948, meskipun keberaniannya ditolak karena belum dewasa. Ketika tentara Inggris membantai para syuhada di Suez, Hassan Hanafi bersama mahasiswa mengabdikan diri untuk membantu revolusi yang telah dimulai pada 1940-an, sehingga revolusi itu meledak pada 1952 M. Atas dasar  kaum muslimin, pada tahun itu pula, Hassan Hanafi tertarik memasuki organisasi Ikhawanul Muslimin, suatu kelompok yang sangat mempengaruh perkembangan pemikirannya pada waktu itu. Gagasan-gagasan tokoh besar Ikhwanul Muslimin, seperti Sayyith Quthub memberi pengaruh besar tehadap Hassan Hanafi tentang konsep keadilan sosial dan keislaman, yang pada tahap selanjutnya, menarik minat Hassan Hanafi untuk bergelut di dunia intelektual.56 Pada 1952 sampai 1956, Hassan Hanafi belajar di Universitas Kairo, dan lulus sebagai Sarjana di bidang Filsafat pada Fakultas Adab. Pada 1954, Hassan Hanafi menemukan situasi Mesir yang sangat buruk, di mana banyak terjadi pertentangan keras antara ikhwan dengan kaum revolusi, yang pada waktu itu muncul Muhammad Najib berhadapan dengan Naser. Kejadian-kejadian serupa lah yang membuat ia menjadi revolusioner dan reformis, lebih-lebih saat ia ada di                                                            56 Listiyono Santoso, dkk., Epestimologi Kiri (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2016), 267-268. 































38  kampus. Keprihatinannya muncul atas realitas umat Islam yang selalu digerumuti konflik internal-eksternal.57 Pada 1956 sampai 1966, Hassan Hanafi mendapatkan kesempatan untuk melanjutkan ke jenjang postgraduate di Universitas Sorbone (Prancis) yang ditempuh selama 10 tahun. Studinya di Prancis, memberikan arah baru terhadap pemikiran Hassan Hanafi mengenai filsafat. Di Prancis, ia melatih dirinya untuk berfikir metodologis melalui kuliah-kuliah, bacaan maupun karya-karya orientalis. Iklim akademik di Prancis saat itu cukup memberikan angin segar bagi jawaban atas persoalaan yang dialami umat Islam, terutama pada negerinya melalui telaah pemikiran kritis-filosofis. Bahkan pada dekade tersebut, Prancis sedang dalam era di mana pemikiran filsafat tumbuh-subur.58 Hassan Hanafi menyusun disertasi yang berjudul esai sura Ia method d’exegese (esai tentang metode penafsiran). Diseratsi setebal 900 halaman tersebut diselesaikan di Sorbon (Prancis) dan mendapakan penghargaan penulisan karya ilmiah terbaik di Mesir pada tahun 1961. Karya ilmiah yang sedemikian tebal dan monumental adalah upaya Hassan Hanafi untuk menghadapkan ushul figh kepada suatu mazhab filsafat modern, yaitu fenomenologi yang dirintis oleh Edmund Husserl. Sebuah eksprimen yang sangat menarik, sebab relatifitas yang sangat tinggi dari kebenaran, dari rangkaian fenomena kehidupan yang sama sekali tidak memiliki pretensi keabadian, diterapkan kepada ketangguhan kerangka berfikir yang mendukung keabadian Quran.                                                            57 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisne dan Post Modernisme: Telaah Kritis Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKIS, 1993), 4. 58 Ibid, 268. 































39  Karya tersebut sangat sulit dipahami oleh orang, di samping ia ditulis dengan bahasa Prancis, juga jarang diulas oleh para pemikir di belahan dunia muslim.59 Ketika ia pulang ke Mesir pada 1966, Hassan Hanafi mengajar di Universitas Kairo pada matakuliah Pemikirin Kristen Abad Pertengahan dan Filsafat Islam. Sejak saat itu, ia memandang bahwa sudah sampai baginya untuk memulai proyek besar yang berjangka panjang tentang turats we al-tajdid (warisan tradisi dan modernisasi). Tujuan proyek ini adalah untuk membangkitkan kembali tradisi Islam dan merekonstruksi intelektualisme keilmuan Islam. Untuk mensosialisasikan wacana proyek intelektualnya, Hassan Hanafi bukan hanya berkarya dalam bentuk buku, tetapi ia juga menghabiskan aktivitasnya untuk menulis esai yang dimuat dalam jurnal al-Fikr al-Mu’ashir al-Kitab, dan pada akhirnya, ia mengagas jurnal al-Yasar al-Islami dan diterbitkan sendiri, meskipun harus berumur pendek dan hanya terbit sekali.60 Reputasi internasionalnya sebagai pemikir ternama, mengantarkan Hassan Hanafi untuk merengkuh beberapa jabatan sebagai guru besar luar biasa di berbagai perguruan tinggi di luar Mesir. Pada 1969, Hassan Hanafi menjadi Profesor tamu di Prancis. Selain itu, Hassan Hanafi juga pernah mengajar di Belgia pada 1970, di Amerika Serikat pada 1971-1975, Maroko pada 1982-1984, Jepang pada 1984-1985 dan Uni Emirat Arab pada 1985, dan menjadi penasihat program di Universitas PBB di Jepang pada 1985-1987. Di samping ia aktif di dunia akademik, ia juga aktif juga dalam organisasi ilmiah dan kemasyarkatan.                                                            59 Abdurrahman Wahid, 1993, “Hassan Hanafi dan Eksperimentasinya”, Pengantar dalam Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), xi. 60 Hassan Hanafi, Dari Aqidah ke Revolusi; Sikap Kita Terhadap Tradisi Lama (Jakarta: Pramadina, 2003), xv. 































40  Sebagai Sekertaris Umum Persatuan Masyarakat Filsafat Mesir, anggota Ikatan Penulis Asia Afrika, anggota Gerakan Solidaritas Asia-Afrika dan menjadi Wakil Presiden Persatuan Masyarakat Filsafat Arab. Pada 1981, ia memprakarsai sekaligus menjadi Pimpinan Redaksi penerbitan jurnal ilmiah al-Yasar al-Islami yang sempat mendapatkan reaksi keras dari penguasa besar di Mesir, Anwar Sadat, sehingga menjeratnya ia ke penjara.61 Di sela-sela kesibukannya, Hassan Hanafi memberikan deadline waktu untuk berkunjung ke belahan dunia, mulai ke Belanda, Swedia, Spanyol, India, Sudan, Saudi Arabia, sampai ke Indonesia. Kunjungannya ke Indonesia dilakukan pada 1980-1987. Dalam berbagai kunjungan tersebut, Hassan Hanafi banyak bertemu dengan pemikir-pemikir ternama, yang kemudian memberikan sungbangsih terhadap keluasan permikirannya tentang persoalan yang dihadapi oleh manusia umumnya, khususnya umat Islam. Kunjungan-kunjungan tersebut juga digunakan Hassan Hanafi dalam melakukan observasi yang berkenaan dengan kontradiksi dan penderitaan yang dialami kaum lemah yang terjadi di belahan dunia. Paling memberikan cakrawala dalam pikiran Hassan Hanafi adalah saat ia berkunjung ke Amerika, ketika di sana terjadi sebuah revolusi teologis. Sehingga Hassan Hanafi berfikir bahwa Islam sudah saatnya dikembalikan kepada hakikat yang sebenarnya, yaitu sebagai agama pembebasan, agama yang selalu memperhatikan persoalan-persoalan yang dialami manusia, sehingga ia memutuskan bahwa teologi harus segara direkontruksi dari bentuk lamanya yang bersifat teosentris menjadi suatu kerangka                                                            61 A. Khudori Sholeh, Pemikiran Islam Kontemporer (Yogyakarta: Jendela, 2003), 155-156. 































41  ilmu yang dapat memajukan umat Islam untuk membela kaum lemah, dan berdiri tegak melawan kekuatan apapun yang mempertahankan rezim tiranik dan status quo yang merampas hak hidup dan kebebasan yang dikarunia Tuhan. Teologi Islam harus berbicara tentang kemanusian dengan sejumlah persoalannya, baik itu sosial, ekonomi, politik dan kebudayaan.62 Pada 1971, Hassan Hanafi diberhentikan untuk memberikan matakuliah oleh Rektor Universitas Kairo atas tekanan dari aparat keamanan, dikarenakan sangat vocal terhadap pemerintah. Hassan Hanafi dianggap berbahaya untuk dibiarkan berbicara tentang kesadaran politik, revolusi dan sejumlah tema-tema subversif lainnya dalam perspekstif kekuasaan yang mengancam status quo. Pemerintah juga menyarankan untuk pergi keluar negeri, dan pada akhirnya Hassan Hanafi mendapatkan tawaran menjadi guru besar tamu di Temple University. Ia mendapatkan peluang besar untuk pengembaraan intelektualnya. Di Amerika, ia mengkosentrasikan dirinya untuk mendalami ilmu-ilmu sosial, khususnya sosiologi agama. Selain itu, ia juga menyediakan waktu untuk mempelajari lebih jauh tentang agama Yahudi dan zionisme. Pada saat yang sama, Hassan Hanafi melanjutkan usaha untuk menganalisa dan menafsirkan masyarakat Barat, tradisi-tradisi dan kesadaran intelektulnya, dan periode itu juga, ia menulis tentang agama Yahudi, Kristen dan Islam dalam rangka membangun dialog antar agama, sehingga dengan demikian ia dapat lebih lengkap dalam mengembangkan wacana intelektualnya sendiri. Pada 1965 ia kembali lagi ke Mesir dengan membawa obsesi lamanya, yaitu membangun kesadaran diri lewat penafsiran,                                                            62 Ibid. 































42  pengkajian dan penelusuran ulang terhadap tradisi klasik (turats) di satu sisi, dan menjadikan Barat sebagai objek kajian sekaligus mitra sejajar dalam hubungannya dengan Timur. Ia menulis buku dengan judul Turats wa al-Tajdid, namun naskah buku tersebut belum sempat selesai ditulis.63  Hassan Hanafi aktif dalam gerakan anti pemerintahan Anwar Sadat pada kisaran 1976-1980, yang dinilai pro terhadap Barat dan bersedia untuk damai dengan Israel yang sudah menjadi musuh bebuyutannya orang Arab. Sehingga Hassan Hanafi dipecat di Universitas Kairo dengan asumsi menentang penguasa, kemudian Hassan Hanafi memfokuskan menulis di berbagai surat kabar dan majalah sebagai refleksi pemikirannya terhadap sejumlah persoalan agama, sosial dan politik di Mesir. Kemudian ia mengumpulkan tulisan-tulisannya tersebut dan menerbitkannya dalam bentuk buku yang berjudul al-Din wa al-Tsawrah fi Mishr 1952-1981 (Agama dan Revolusi). Hassan Hanafi juga tercatat sebagai pelopor berdirinya organisasi perhimpunan para filosof Mesir yang berdiri pada 1986. Perhimpunan tersebut diketuai oleh Dr. Abu al-Wafa al-Taftazani dan selanjutnya digantikan oleh Dr. Mahmud Hamdi Zaqzuq. Sedangkan Hassan Hanafi sendiri memegang jabatan sebagai Sekretaris Jenderal.64 B. Wacana Intelektual dan Karya Hassan Hanafi Kesadaran nasionalisme Hassan Hanafi ketika ia masih duduk di bangku sekolah dasar, muncul ketika harus berhadapan dengan polemik besar Perang Dunia II. Ia terpaksa meninggalkan Kairo untuk mengungsi atau demi                                                            63 Ibid, 45. 64 Ibid, 45-46. 































43  menyelamatkan diri dari serangan Inggris dan Jerman. Pada tahun-tahun setelah peperangan, siswa-siswa Mesir di semua tingkatan merupakan satu elemen penting dalam perkembangan demonstrasi nasionalis bagi Hassan Hanafi. Pada awal 1950-an nasionalisme Hassan Hanafi semakin berkembang ke arah yang lebih islami. Ketika negara menuju kudeta, yang membuat anggota militer muda berkuasa pada tahun 1952, Hanafi bergabung dengan Ikhwanul Muslimin dan memasuki apa yang ia sebut “awal kesadaran agama”. Secara khusus, ia aktif pada saat lulus dari Universitas Kairo, dan selalu berpartisipasi dalam demonstrasi-demonstrasi sebelum revolusi tahun 1952 dan dalam politik mahasiswa di awal mula era revolusioner baru. Ia sangat menentang komunis, yang menurutnya dianggap korup, meyimpang dari jalan yang benar, aneh dan asing. Ketika Muhammad Naguib datang untuk menjadi pembicara di Universitas Kairo, orang-orang komunis berteriak Undang-Undang ketimbang revolusi umat, sehingga Hassan Hanafi merasa digerakan oleh arti pemantapan persatuan umat Islam, apalah arti kontitusi daripada persatuan umat Islam.65 Ketika ia lulus dari Kairo dan memperoleh kesempatan untuk belajar di Universitas Sorbone, Prancis, pada 1956-1966,  merupakan tempat formulasi atau pembentukan para pemula di mana ia harus mengekspolarasi rentangan ilmu filsafat yang begitu luas. Sehingga dari sinilah Hassan Hanafi merefleksikan pemikirannya, untuk mencari jawaban atas persoalan-persoalan yang mendasar yang sedang dihadapi oleh negerinya dan sekaligus merumuskan jawaban-jawaban itu. Sebagaiman ia akui, di Prancis ia dilatih berpikir secara metodologis                                                            65 Ibid, 70-71. 































44  melalui kuliah maupun bacaan-bacaan atas karya orientalis. Ia sempat belajar kepada seorang pemikir reformis Katolik, J. Gitton, tentang metodologi berpikir, pembaharuan, dan sejarah filsafat. Ia belajar fenomenologi dari Paul Ricoeur dan analisis kesadaran dari Huserl.66 Sehingga penulis mengkodifikasikan karya-karya Hassan Hanafi pada  beberapa periode. Pada periode pertama berlangsung pada tahun 1960-an, periode kedua pada tahun 1970-an, dan periode ketiga tahun 1980-an sampai 1990-an. Pada periode pertama, khususnya awal dasarwasa 60-an, pemikirin Hassan Hanafi dipengaruhi oleh paham-paham dominan yang berkembang di Mesir, yaitu nasionalistik-sosialistik-populistik atau yang dikatakan sebagai ideologi Pan-Arabik. Begitu juga situasi yang kurang menguntungkan setelah kekalahan Mesir melawan Israel pada tahun 1967. Saat itu, Hassan Hanafi masih di Prancis,  sedang menekuni ilmu filsafat dan ilmu sosial, dengan maksud untuk merekonstruksi pemikirin Islam sehingga dapat memahami konteks dan realitas kontemporer. Selama di Prancis, Hassan Hanafi mengadakan penelitian tentang metode interpretasi sebagai wujud pembaharuan bidang Ushul Fiqh dan tentang fenomenologi sebagai metode penelitian, sekaligus untuk memperoleh gelar Doktor pada Universitas Sorbone. Ia berhasil menulis disertasi yang berjudul Essai sur Methode d’Exegese (Esai Tentang Penafsiran) dengan tebal 900 halaman dan mendapatkan penghargaan sebagai karya ilmiah terbaik di Mesir                                                            66 Moh. Nurhaki, Islam Tradisi dan Reformasi “Pragmatisme” Agama dalam Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: Bayumedia Publishing, 2003), 9. 































45  pada tahun 1961. Dalam karya itu, jelas Hassan Hanafi berupaya menghadapkan ilmu Ushul Fiqh pada mazhab filsafat fenomenologi Edmund Huserl. Pada awal pemikirannya, tulisan-tuisannya masih bersifat ilmiah murni, dalam artian, belum begitu nampak spirit perlawanan dan pembebasan pada pemikirannya. Baru pada akhir dasawarsa itu, ia mulai berbicara tentang keharusan Islam untuk mengembangkan kehidupan yang progresif dalam dimensi pembebasan (taharur dan liberary). Menurutnya, diproyeksikannya kebebasan bagi Islam adalah agar bisa menegakan keadilan, khususnya keadilan sosial, sehingga ia berkesimpulan bahwa Islam wajib berorientasi pada ideologi populistik demi terealisasinya keadilan sosial.67 Pada periode 70-an, adalah periode yang diliputi oleh kekuasaan politik Presiden Anwar Sadad yang pro-Barat dan memberi kelonggaran kepada negara Israel. Meskipun demikian, pada tahun-tahun periode tersebut, ia berhasil menggunakan kekuatan Islam. Peristiwa demi peristiwa besar di sepanjang periode itu adalah Undang-Undang Ekonomi Terbuka 1975, Intifada 1977, Perjanjian Mesir dengan Israel pada 1979, Pembunuhan Masal 1981 dan terbunuhnya Anwar Sadad pada Oktober tahun yang sama. Dalam situasi politik seperti itu, sepulangnya Hassan Hanafi dari pengasingan di Amerika (1971-1975), ia terpanggil untuk menganalisa sebab-sebab kontroversi antara berbagai kelompok kepentingan, khususnya antara kekuatan Islam radikal dengan pemerintah. Dalam posisinya sebagai seorang intelektual, Hassan Hanafi mempunyai keinginan untuk mengintegrasikan antara ilmu dan negara serta antara                                                            67 Nur Idam Laksono, “Antroposenterisme dalam Pemikiran Hassan Hanafi,” (Skiripsi—UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2009), 21-22. 































46  kampus dan negara. Bagi Hassan Hanafi, sebagai seorang ilmuwan muda harus mempunyai tanggungjawab politik untuk nasib bangsanya. Untuk itu, Hassan Hanafi menulis buku yang berjudul al-Dhin wa al-Tsurat fi Mishr 1952-1981, sebanyak delapan jilid. Buku itu terdiri dari atas himpunan-himpunan artikel yang ditulis antara tahun 1979-1981 yang diterbitkan pertama kali pada tahun 1987. Meskipun, setiap buku dari delapan jilid itu masing-masing punya judul tersendiri, namun secara keseluruhan dapat dikodifikasikan menjadi dua pokok pembahasan: Pertama, tentang kebudayaan nasional, membahas hubungan antara agama dengan kebudayaan nasional, agama dan perkembangan nasional, agama dan liberalisasi kebudayaan, agama dan perjuangan nasional, serta agama dan perkembangan nasionalisme. Kedua, tentang gerakan “kiri keagamaan” Islam. Serta “kiri Islam” dan integrasi nasional. Selain menulis buku di atas, pada periode yang sama Hassan Hanafi juga menulis buku suplemen yang berjudul Religious Dialogue and Revolution dan Dirasah al-Islamiyah. Buku pertama ditulis oleh Hassan Hanafi pada tahun 1972-1976 ketika berada di Amerika, namun baru diterbitkan pada tahun 1977. Bagian pertama dari buku tersebut, membicarakan bagaimana dialog antar agama, dalam hal ini, menawarkan metode hermeneutika sebagai salah satu cara yang objektif. Pada bagian yang kedua, Hassan Hanafi membicarakan soal agama dan revolusi, bagaimana agama menghadapi realitas, untuk itu, Hassan Hanafi menawarkan metode fenomenologi sebagai alternatif pendekatan. Adapun Dirasah Islamiyah ditulis pada tahun 1978 dan diterbitkan pada tahun 1981. Buku tersebut memuat tentang studi-studi keislaman klasik, misalnya, 































47  Ushul Fiqh, Filsafat, Ushuluddin, dan bagaimana sebuah pembaharuannya. Tampaknya, Hassan Hanafi ingin menunjukan ilmu klasik dari masa ke masa yang mengalami perkembangan yang signifikan, lalu bagaimana mengadakan rekonstruksi agar ilmu-ilmu itu mempunyai vitalitas kembali. Hassan Hanafi memakai metode dan pendekatan melalui fenomeologi dan hermeneutika, sebagaimana yang ia gunakan dalam buku terdahulu. Substansi dari buku tersebut, menjelaskan objek studi melalui perspekstif historis secara kritis dan melihat sebagaimana adanya (realitas).68 Pada periode terakhir, (tahun 80-an sampai 90-an), karya-karyanya Hassan Hanafi memiliki latar belakang politik yang relatif lebih stabil dibanding pada periode-periode sebelumnya. Pada periode tersebut, Hassan Hanafi menulis buku yang berjudul al-Turats wa al-Tajdid yang memuat landasan teoritis bagi dasar-dasar pembaharuan dan langkah-langkahnya. Kemudian ia menulis al-Yasar al-Islami69, semacam “Manifesto Politik” dan seruan ideologis, yang sengaja ia formulasikan sebagai jembatan pembaharuan. Dari kedua tulisan itu, terlihat bahwa pemikiran Hassan Hanafi berkembang dari ide ke ideologi.70 Karya-karya lainnya yang termasuk pada periode terakhir adalah Dirasah al-Falsafaiyah (1988), min al-Aqidah ila al-Tsawrah (1988), Hiwar al-Masyriq wal Maqrib (1990), Humum al-Fikri wa al-Wathan (19970), Jamaluddin Al-Afghani (1997), dan Hiwar al-Ajyal (1998).                                                            68 Ibid, 14-15. 69 Abad Badruzaman, Kiri Islam Hassan Hanafi: Menggungat Kemapanan Agama dan Politik (Yogyakarta: PT. Tiara Wacana, 2005), 56. 70 Ibid, 16. 































48  Karya-karya Hassan Hanafi di atas berdasarkan bentuknya, umumnya dapat terbagi dan dikelompokan dalam dua bagian, yaitu berupa buku dan kompilasi tulisan (artikel). Selain itu karya-karya Hassan Hanafi dapat diklasifikasi kembali, dari karya terjemahan, saduran dan suntingan terdalam. Dalam klasifikasi tersebut adalah, Muhammad al-Bishri: al-Mu’tamad fi Ilm Ushul Fiqh (1964-1965), al-Hukumah al-Islamiyah li al-Imam al-Khamaini (1980), dan Jihad al-Nafs aw Jihad al-Akbar li al-Imam Khamaini (1980), dua buku terakhir merupakan bukti kekaguman Hassan Hanafi pada keberhasilan revolusi Iran pada tahun 1979, yang dipimpin langsung oleh Imam Khomeini. Untuk Filsafat Barat, Hassan Hanafi juga mempunyai beberapa karya yang dapat diklasifikasi sebagai berikut: Namadzii min al-Falsafah al-Masihiyyah fi al-Ashr al-Wasith, al-Mu’alim al-Aghustin, al-Imam al-Bahits’an al-Aqla la Taslim, al-Wujud wa al-Mahiyah li Tuma al-Ikhwini (1978); Spinoza; Risalah fi al-Lahut wa al-Siyasah (1973), Lesing: Tarbiyah fi al-Jins al-Basyari wa A’mal Ukhra (1973); dan Jean-Paul Sartre: Ta’ali al-Ana al-Mawjud (1978). Perhatian Hassan Hanafi dalam karya-karya tersebut adalah teologi rasionalistik, teologi dan politik, human education dan eksistensialisme.71 C. Metodologi Hermeneutika Quran Hassan Hanafi 1. Paradigma Metodologi Hassan Hanafi Dalam metodologi penafsiran Quran, Hanafi mengajukan tawaran metode yang disebut sebagai al-Manhaj al-Ijtima’i fi al-Tafsir. Dalam memperoleh hasil yang kongkret, Hanafi mengusulkan beberapa kaidah dasar                                                            71 Ibid, 56-57. 































49  yang mesti dipahami sebelum penafsiran dimulai. Pertama, bahwa dalam tafsir teks Quran tidak perlu dipertanyakan asal-usul atau sifatnya. Ini mengingat bahwa tafsir tidak terkait dengan masalah kejadian teks melainkan berkait dengan isi. Kedua, penafsiran tidak mengenal penilaian normatif (benar atau salah). Karena perbedaan pendekatan penafsiran tidak lain adalah perbedaan pendekatan terhadap teks sebagai bias perbedaan kepentingan. Akibatnya, pluralisme penafsiran adalah kenyataan yang tidak dapat dihindarkan, karena pada dasarnya setiap penafsiran adalah merupakan salah satu ekpresi komitmen sosial-politik pelakunya. Ketiga, Quran sebagai teks yang tidak dibedakan dengan teks-teks kebahasaan lainnya. Artinya, penafsiran terhadap Quran tidak dibangun atas asumsi bahwa Quran adalah teks sakral dengan segala keistimewaannya.72 Kaidah dasar itu sengaja dicanangkan untuk mem-back up komitmen terhadap realitas yang sejak awal sudah disadarinya. Barangkali, melalui kesadaran ini pula, dia menegaskan ketidak sepakatannya atau anggapan para mufasir. Bagi Hanafi, hermeneutika berangkat metodologis yang mampu mengintegrasikan wahyu Tuhan dengan realitas sosial Islam sebagai legal formal yang mengkonstitusikan agama sebagai tuntutan kehidupan dengan dasar Quran dan Hadis. Tentu, konsentrasi pemahaman dua hal tersebut sangat dibutuhkan dalam menafsirkan. Dasar kebutuhan umat Islam terhadap konstitusi agama, Hassan Hanafi  menjadikan Islam sebagai menifestasi integritas yang mengakumulasikan tentang ta’wil (interpretasi esoteris) dan                                                            72 M. Mansur, “Metodologi Tafsir Realis: Telaah Kritis atas Pemikiran Hassan Hanafi”, dalam Abdul Mustaqim (ed.), Studi al-Quran Kontemporer Wacana Baru bagi Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 104. 































50  tafsir (interpretasi eksoteris)73 sebagai pendekatan kontemporer, yakni dengan mengunakan analisis filsafat demi membongkar stagnasi pemikiran umat Islam. Di sisi yang lain Hassan Hanafi menggunakan diskursus Ushul Fiqh seumpama ketika ia menekankan makna tafsir yang mendunia, praktis, dan menyentuh permasalahan langsung yang dialami masyarakat dengan menjelaskan sebuah tanggungjawab tafsir, yaitu mengungkapkan eksistensi manusia tidak melulu eksistensi teologis mengenai Tuhan baik secara individu maupun sosial, dengan menjelaskan berbagai situasinya dalam kaitannya dengan orang dan alam. Hal ini sangat penting, menurut Hanafi, karena aspek dogmatis dalam Islam itu sendiri adalah untuk mengungkapkan keberadaan dan posisi manusia di alam yang seakan-akan ada nilai yang jauh dari persoalan teologis Tuhan. Dengan hal itu, Hassan Hanafi melahirkan karya berjudul Les Méthodes d’Exégése sur la Scien des Fundaments de la Comprehension (Ilmu Ushul Fiqh).  Inilah karya Hanafi yang bicara banyak tentang penafsiran terhadap teks-teks Quran sebagai upaya mendialektisir Quran dengan ralitas sosial, sehingga Quran tidak hanya dipahami sebagai mushaf (hanya untuk dibaca). Dalam konteks ini, Hanafi mensinyalir bahwa tafsir adalah teori tentang kesadaran keagamaan dengan tiga dimensinya; kritik historis, analisis linguistik dan realisasi praksis. Cara pandang ini kemudian diurai lebih jauh                                                            73 Hassan Hanafi, Studi Filsafat 1 (Yogyakarta: LKIS, 2015), xix. 































51  oleh Hanafi ketika menyinggung soal teks-teks wahyu yang berkenaan teologi, sosial, emansipasi dan lain-lain.74 Hermeneutika digunakan oleh Hassan Hanafi sebagai alternatif metodologi penafsiran Quran atas dasar realitas ulama klasik yang dirasa belum mampu menjadikan Quran sebagai instrumen solusi dan inspirasi dalam berkehidupan dengan benturan berbagai persoalan. Hermeneutika, bagi Hanafi, sebuah perangkat metodologis yang mampu memberikan pemahaman dan penjelasan tentang penerimaan wahyu dari tingkat visual hingga tingkat praksis. Hermeneutika, bagi Hanafi, adalah ilmu tentang proses wahyu dari huruf hingga menjadi kenyataan dari logos hingga praksis.75 Hassan Hanafi membangun metodologi hermeneutika sebagai landasan praksis dari transformasi teks. Pesan Tuhan tidak akan bernilai jika umat Islam belum mampu memahami pesan moral-Nya. Hermeneutika merupakan proyeksi pengungkapan pesan Tuhan ke ranah realitas yang mampu mewadahi gagasan pembebasan dalam Islam, tafsir revolusioner yang mumpuni yang menjadi landasan legal formal-ideologis bagi umat Islam untuk menghadapi segala bentuk represi, eksploitasi, dan ketidak adilan76.   Hermeneutika sebagai  sebuah  proses  pemahaman yang mempunyai perangkat kerja tentang pengungkapan makna pesan Tuhan, menurut Hassan Hanafi, harus memenuhi prasyarat pemahaman yang baik terhadap suatu teks Quran: Pertama,  kritik  historis. Suatu perangkat yang mencoba menggali                                                            74 Ibid, xx. 75 Muhammad Ilham Baharuddin Saenong, Hermeneutika Pembebasan: Metodologi Tafsir Alquran Menurut Hassan Hanafi (Jakarta: Teraju, 2002), 22. 76 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis Atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), 10-11. 































52  proses wahyu  untuk  menjamin  keaslian  teks  dalam  sejarah.  Ini  penting, karena tidak akan terjadi pemahaman yang benar jika tidak ada kepastian bahwa yang  dipahami  tersebut  adalah historitas asli. Pemahaman atas teks yang tidak asli akan menjerumuskan orang pada kesalahan. Setelah  diketahui  keaslian  teks  suci  tersebut, maka perangkat kedua, adalah kesadaran eiditik yang membicarakan tingkat kepastiannya benar-benar asli, relatif asli atau tidak asli, baru dipahami  secara benar sesuai dengan aturan hermeneutika sebagai ilmu. Pemahaman berkenaan terutama dengan bahasa dan keadaan-keadaan kesejarahan yang melahirkan teks. Sedangkan tahap ketiga, yakni menyadari makna yang  dipahami tersebut dalam kehidupan manusia,77 yaitu bagaimana makna-makna tersebut berguna untuk memecahkan persoalan-persoalan dalam kehidupan modern. Apabila dilihat lebih jauh, ketiga perangkat kesadaran hermeneutika di atas, kritik historis adalah instrumen akses otentisitas teks suci. otentisitas teks suci tidak ditentukan oleh subyektivitas penafsir, tidak oleh keyakinan, dan bahkan keaslian teks suci tidak dijamin oleh takdir. Keotentikan teks didasarkan pada kritik sejarah, dan kritik sejarah ini harus didasarkan atas aturan objektivitasnya sendiri yang tidak terpengaruhi oleh kepentingan apapun, baik secara primordial dan hegemoni politik. a. Kesadaran Historis Kesadaran historis bagi Hassan Hanafi merupakan bangunan transfar data wahyu dari enonciateur hingga pendengar terakhir.                                                            77 Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolosi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), 1. 































53  Karenanya, wahyu mengandaikan kenabian, sedangkan nabi memerlukan kesaksian. Inilah yang barangkali oleh Hanafi dinamakan semangat kesadaran historis. Untuk memperoleh sekaligus menjaga keabsahan materi tafsir diperlukan pelacakan dan verifikasi yang baik berbasis kesadaran. Ketika membincang soal kesadaran, Hanafi membedakan kesadaran pada dua kategori: kesadaran biasa dan kesadaran (yang) mencari. Kesadaran biasa adalah suatu kesadaran-benda, suatu organ gerakan, tidak lebih. Ia datar, tidak bergerak, tidak memiliki struktur yang sama dengan kesadaran yang mencari. Adapun kesadaran mencari adalah kesadaran yang merasa, melihat, mencari, menelusuri, menggali, memilah-milah, mendesain ulang sampai melahirkan produksi makna yang (lebih) baru. Refleksi atas kesadaran mencari merupakan refleksi kesadaran khas pengarang. Pada ranah yang lain, mengutip irisan perspektif Dilthey, interpretator yang hendak mengikuti rangkaian pemikiran pengarang harus membawa banyak elemen pada kesadaran.78 Sebab, muatan kesadaran, dalam pandangan Hanafi, bukan hembusan dari langit, melainkan pantulan realitas aktual yang dihidupkan oleh kesadaran, dirasakan oleh jiwa dan definitif dalam sikap. Hassan Hanafi memberikan operasional Kritik Sejarah yang sesuai dengan asas hukum ilmiah dalam menentukan otentisitas teks: a) Teks tersebut ditulis tidak melewati waktu pengalihan secara lisan, tetapi harus ditulis pada saat pengucapannya, dan ditulis secara in verbatim. Karena                                                            78 Hassan Hanafi, Tafsir Fenomenologi (Yogyakarta: Pesantren Pascasarjana Bismillah Press, 2001), 70-73. 































54  itu, narator harus orang yang hidup pada zaman yang sama dengan saat dituliskannya kejadian-kejadian tersebut dalam teks; b) Teks yang disampaikan oleh Nabi atau narator harus dijaga dengan baik tanpa ada yang dikurangi apalagi ditambah; c) Narator baik itu nabi, malaikat dan manusia harus menyampaikan teks bersikap atas perintah dan netral, apa yang disampaikan hanya sebatas alat komunikasi murni dari Tuhan secara in verbatim kepada manusia, tanpa campur tangan dari pihak orang yang mempunyai kepentingan, baik menyangkut bahasa maupun isi gagasan yang ada di dalamnya. Teks Quran merupakan teks yang bersifat in verbatim, ia tidak melewati masa pengalihan lisan dan Nabi sadar hanya sebatas alat komunikasi dalam menyampaikan risalah Tuhan. Jika tidak, teks tidak lagi in verbatim, karena banyak kata yang hilang dan berubah, meski makna dan maksudnya tetap dipertahankan. Jika sebuah teks memenuhi persyaratan sebagaimana di atas, ia dinilai sebagai teks asli dan sempurna79 b. Kesadaran Pemahaman terhadap Teks Kesadaran teks merupakan proses pemahaman terhadap teks. Sebagaimana yang terjadi pada tahap Kritik Sejarah, dalam pandangan Hanafi,  pamahaman terhadap teks bukan monopoli atau wewenang suatu lembaga atau agama, bukan wewenang dewan pakar, dewan gereja, atau lembaga-lembaga tertentu, melainkan dilakukan atas aturan-aturan tata bahasa dan situasi-situasi kesejarahan yang menyebabkan munculnya teks.                                                            79 Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolosi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), 5-8. 































55  Sebab Quran merupakan kitab suci yang tidak bisa dipahami dengan metodologi atau cara membaca surat kabar dan Novel, bagi al-Jabiiri80 Quran merupakan kitab suci yang kaya dengan muatan estetika, majas dan sejarah. Oleh karena itu,  seorang mufassir diperlukan pengetahuan yang sangat kompherensif di berbagai bidang pengetahuan, baik sejarah, bahasa, dan tradisi, terutama teologi yurisprudensi. Menafsirkan teks dalam pandangan Hassan Hanafi tidak dipahami hanya sekedar tindakan analisis, tetapi juga harus mensintesiskan, bukan hanya membagi dengan angka tapi harus mammpu memahami secara utuh dengan uraian secara persial, menyimpulkan bagian teks-teks ke dalam satu pandangan global. Dengan kata lain, bahwa operasional kerja dari interpretasi ialah mencari inti sesuatu dari fokus dan objek materinya. Dalam kaitan penafsiran, seorang mufassir harus mampu menemukan sesuatu yang baru antara bahasa teks, mengeneralisasikan ke dalam pengetahuan yang umum. Suatu makna yang sebelumnya belum diketahui dan tidak terungkapkan menuju pada tingkatan teks yang mampu korespodensi dengan kesadaran yang sublim.81 Teks Quran merupakan wahyu yang menjelaskan tentang kondisi dan situasi ruang budaya dan tradisional yang membangunkan kesadaran manusia secara natural serta memberikan otonomi untuk kebebasan berpikir dan berkehendak. Yang disampaikan Tuhan melalui wahyu menjadi objek pengetahuan dan suatu                                                            80 Kurdi, dkk., Hermeneutika Alquran dan Hadis (Yogyakarta: eLsaQ Press, 2010), 101. 81 Muhammad Ilham Baharuddin Saenong, “Teori Penafsiran Hermeneutika Sosial Alquran Hassan Hanafi tentang Keperpihakan Alquran pada Manusia,” Jurnal Filsafat Potensia, 2002, 16. 































56  dorongan kepada manusia untuk bertindak. Wahyu dalam Islam mendorong atas tumbuhnya pengetahuan tentang cara berpikir, tumbuhnya sains dan teknologi. Teks suci yang menjadi objek interpretasi umat Islam dalam mencari solusi atas problem keagamaan, teologi dan kemasyarakatan, tentu bagi Hassan Hanafi harus memenuhi mekanisme atau prasyarat dalam pencarian makna. Analisis linguistik bagi Hanafi tidak cukup mencari keseluruhan makna, tetapi hanya cara yang mengarah kepada makna. Fonologi sampai pada pengertian, sementara morfologi, leksikologi dan syntaksis yang memperkenalkan masalah makna secara langsung.82 Selain prasyarat di atas, Hanafi mempunyai prinsip fenomenologis, dalam mengakses makna baru: Pertama, seorang mufassir dalam menginterpretasikan teks tidak boleh dipengaruhi oleh dogma atau pemahaman-pemahaman yang ada. Tidak boleh didahului oleh keyakinan atau bentuk apapun sebelum melakukan analisis linguistik teks dan pencarian arti-arti. Seorang penafsir harus memulai pekerjaannya dengan tabulasi rasa, tidak boleh ada yang lain, kecuali alat-alat untuk analisis linguistik. Kedua, setiap fase dalam teks, mengingat bahwa teks suci turun secara bertahap dan mengalami “perkembangan”, harus dipahami sebagai suatu keseluruhan yang berdiri sendiri. Masing-masing harus dipahami dan dimengerti dalam kesatuannya, dalam keutuhan dan dalam intisarinya.                                                            82 Hassan Hanafi, Hermeneutika Quran (Yogyakarta: Pesantren Nawesea Press, 2009), 55. 































57  Jika mempertimbangkan perkembangan wahyu, fase yang terakhir pasti lebih sempurna daripada sebelumnya.83 Dalam membentuk karakter kesadaran teks menurut Hassan Hanafi, ada tiga tahap analisis, meliputi: Pertama, analisa linguistik. Meski diakui bahwa analisa bahasa bukan merupakan analisa yang baik, tetapi ia merupakan alat sederhana yang akan membawa sang penafsir pada pemahaman terhadap makna teks yang sesungguhnya. Karena itu, di sini teks harus dilihat dalam bahasa aslinya, bukan terjemahan. Ini penting karena setiap kata atau bahasa mempunyai makna yang berbeda, dan setiap kata setidaknya memiliki tiga jenis makna: 1) Makna etimologis, yang menunjukkan timbulnya makna kata itu di dunia. Makna ini memberikan jaminan pada teks sebagai suatu kenyataan dan mencegah timbulnya penafsiran yang bersifat metafisik, mistik, teoritik dan formal: 2)  Makna biasa yang mengikat teks pada penggunaan kata dalam satu masyarakat, dalam satu ruang dan waktu. Makna biasa inilah yang membuat teks sesuai dengan kondisi dan situasi khusus; 3) Makna baru yang diberikan teks yang tidak terkandung dalam makna etimologis dan makna biasa, yang mungkin biasa disebut sebagai subyektivitas teks. Makna inilah yang menjadi akar pemikiran turunnya teks dan memberikan arah atau jalan baru bagi tindakan manusia serta dorongan bagi kemajuannya. Namun, makna baru ini tidak bersifat adikodrati dan antirasional, melainkan justru alamiah, rasional dan jelas.84                                                            83 Ibid, 17. 84 Dalam hal ini, konsep Hassan Hanafi tidak jauh berbeda dengan Nasr Hamid Abu Zaid, bahwa di setiap kata terdapat tiga unsur makna: historis, metaforis dan signifikansi. Makna historis adalah makna tekstual dari kata yang bersifat tunggal. Makna metaforis adalah makna majaz dari 































58  Kedua, analisa konteks sejarah. Penafsir harus memusatkan diri pada latar belakang sejarah yang melahirkan teks, yang melalui dua jenis situasi; “situasi saat” di mana teks diturunkan dan “situasi sejarah” penulis wahyu pada masa berikutnya yang telah menjadi inspirasi. Ketiga, generalisasi, yaitu mengangkat makna dari situasi ”saat” dan situasi sejarahnya agar dapat menimbulkan situasi situasi lain. Hanafi ingin memperoleh makna baru dari penafsiran untuk menyikapi berbagai kasus spesifik dalam kehidupan masyarakat. Dalam memahami transformasi Quran, Hassan Hanafi berbeda dengan tokoh reformis Islam seperti Nasr Hamid, Muhammad Abduh, dan Muhammad Syahrur. Hanafi sangat mempercayai Quran sebagai transfer yang autentik tanpa pekurangan dan tambahan karena wahyu tidak menentukan realitas, tapi wahyu justru diundang oleh realitas aktual itu sendiri. Tentu pada dasar itu, seorang mufassir harus mampu dan menguasai Asbab al-Nuzul, sehingga bisa mendialektisir teks wahyu yang relevan sebagai solusi dalam memecahkan permasalahan aktual yang dihadapi masyarakat. Dengan kata lain, penafsiran adalah melacak kembali peristiwa pewahyuan, dan Asbab al-Nuzul tidak lain adalah problem dalam realitas kontemporer. c. Kesadaran Praksis Kesadaran praksis merupakan penegasan pemahaman terhadap seorang mufassir dalam menilisik teks sehingga melahirkan makna yang                                                                                                                                                                teks. Sementara makna signifikansi adalah makna “ciptaan” dalam kaitannya dengan konteks kekinian. Lihat Nasr Hamid Abu Zaid, Naqd al-Khitab al-Dini (Kairo, Sina’ al-Nasyr, 1994), 43. 































59  ideal yang terdapat dalam teks tersebut, lalu melakukan pengembangan penafsiran (reinterpretasi/reaktualisasi) dengan tetap memperhatikan interkoneksi makna baru dengan makna asal teks. Sehingga pesan teks tersebut dapat diaplikasikan terhadap konsen kajian. Praktik penafsiran Quran yaitu satu bentuk interpretasi yang memperhatikan baik makna asal (makna historis dan tersurat) dari teks yang diinterpretasikan, maupun makna terdalam darinya (signifikansi teks, makna inti dan biasanya tersirat). Interpretasi ini dilakukan dengan cara memperhatikan konteks tekstual dengan analisis bahasa sebagai basisnya dan konteks sejarah di mana teks itu muncul dengan analisis historis sebagai instrumennya. Mengapa Hanafi melibatkan kesadaran aksi? Kesadaran aksi baginya memiliki nalar tersendiri. Menurutnya Quran sebagai kitab suci adalah kebenaran yang disodorkan terdahulu untuk memberikan keutuhan sumber, kesatuan pemahaman, dan kesatuan aksi pada pemahaman manusia. Dalam Islam, hubungan agama dan manusia adalah praktek amal yang mempunyai nilai baik secara vertikal dan horisontal. Setiap aspek yang terdapat dalam perbuatan manusia terisi nilai agama, spirit dan aktualisasi ibadah tidak bisa terpisahkan di hadapan Allah swt.85 Tidak sedikit ayat di dalam Quran yang memuat seruan kepada orang-orang beriman yang senantiasa disandingkan dengan kata-kata “wa Amilu al-Shalihat.” Iman, bukan hanya dalam kata-kata, tetapi kebenran konfirmatif terhadap suatu hal yang diketahui sumbernya, ungkapan                                                            85 Hassan Hanafi, Agama, Kekerasan dan Islam Kontemporer (Yogyakarta: Jendela, 2001), 125. 































60  merupakan argumen eksplisitasnya, sedangkan aksi (al-Harakah) tindakan yang lahir dari iman.86 Sejenak dalam konteks ini Hanafi dan Ali Syariati searah, setidaknya sama-sama mengartikulasi dan melambungkan Islam sebagai “agama aksi” berbasis wahyu.87 Tujuan akhir wahyu setelah diterima dan dipahami adalah diwujudkan dalam amal di dunia dengan mengimbangi tarikan realitas-realitas yang ada. Kesadaran aksi (praksis) ini tampaknya menjadi “pilar utama” dalam hermeneutika Hanafi, sampai-sampai ia menegaskan bahwa nasib manusia pada hari kiamat tidak dapat diketahui sebelumnya, tetapi ditentukan dan diciptakan oleh perbuatan manusia sendiri. Allah swt memang bisa mengetahui sebelumnya, akan tetapi secara manusiawi hanya amal manusia yang dapat menentukannya. Dengan lebih lantang, Hanafi menyatakan bahwa aksi merupakan unsur terpenting dalam kelahiran dan orientasi fungsional wahyu sekaligus visi idealitasnya bagi dunia. Dikatakan Hanafi, Aksi menjadi unsur penggerak pertama wahyu. Jika wahyu dicapai sebagai kebenaran manusia, maka tinggallah mewujudkan kebenaran ini sebagai suatu struktur ideal dunia. Jika sejarah telah memainkan peranannya, tinggallah dunia sebagai lahan aksi. Bagi Hanafi, kesadaran praksis merupakan suatu tindakan yang secara prinsip untuk menyempurnakan kalam Tuhan di dunia, mengingat                                                            86 Hassan Hanafi, Islamologi 1 (Yogyakarta,  LKiS, 2003), 44. 87 Dalam subjudul “Islam sebagai Kebudayaan versus Islam sebagai Ideologi” dijelaskan, bahwa Islam tidak bisa hanya diposisikan sebagai ritualitas, gudang nilai, dan informasi teknis. Jauh daripada itu, Islam adalah komunitas gerakan kemanusiaan, historisitas (kesejarahan) dan intelektualitas. Dari latar filosofis ini, Ali Syari’ati berani mengimbangi Barat. Redaksi yang sama juga dipelopori oleh Hassan Hanafi dalam proyek al-Islam al-Yasr. Lihat Ali Syari’ati, Islam Mazhab Pemikiran dan Aksi (Bandung: Mizan, 1995), 18. 































61  tidak ada kebenaran teoritis dari sebuah dogma atau kepercayaan yang datang begitu saja. Dogma, suatu gagasan atau motivasi yang mendorong untuk praksis, karena wahyu secara primordial merupakan dogma yang memotivasi manusia untuk mengerjakan apa yang diperintahkan Tuhan, di samping sebagai objek pengetahuan.88 Eksistensi Tuhan tidak perlu dibuktikan dengan perkataan atau ucapan. Jika disadari, dunia sebagai sistem ideal dalam mengejawantahkan nilai yang terdapat dalam Quran. Sebab satu-satunya sumber legitimasi dogma adalah pembuktian yang bersifat praksis. Realisasi wahyu dalam sejarah melalui perbuatan manusia sama dengan halnya merealisasikan perbuatan ilahiyah.89 2. Contoh Penafsiran Hassan Hanafi ا ِﺪََﻘﻓ ِ 	
ِ ْﻦِﻣُْﺆﯾَو ِتُﻮﻏﺎ ﻄﻟ
ِ ْﺮُﻔَْﻜ ْﻦََﻤﻓ َِّﻲْﻐﻟا َﻦِﻣ ُﺪْﺷ !ﺮﻟا َ ﲔََﺒﺗ َْﺪﻗ ِﻦ ِ&ّا ِﰲ َﻩاَﺮْﻛ *ا َﻻ َﻚَﺴَْﻤﺘ ْ/ﺳ  ٌﻊﯿ َِﲰ ُ 	اَو َﺎَﻬﻟ َمﺎَﺼِْﻔﻧا َﻻ َﻰْﻘﺛُْﻮﻟا ِةَوْﺮُْﻌﻟ
ِ ٌﲓَِﻠ?  Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); sesungguhnya telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang salah. Karena itu, barang siapa yang ingkar kepada tagut dan beriman kepada Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali yang amat kuat yang tidak akan putus. Dan Allah Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui “Ikrah” dalam Quran disebut sebanyak tujuh kali, lima kali sebagai kata kerja dan dua kali sebagai kata benda.90 makna pemaksaan teks “ikrah”                                                            88 Muhammad Ilham Baharuddin Saenong, Hermeneutika Pembebasan: Metodologi Tafsir Alquran Menurut Hassan Hanafi (Jakarta: Teraju, 2002), 121. 89 Ibid, 122. 90 Hassan Hanafi, Agama, Kekerasan, dan Islam Kontemporer (Yogyakarta: Jendela, 2001), 3. 































62  itu, ada beberapa hal yang harus ditelusuri. Pertama, setiap orang mesti pasti meyakini dalam konteks beragama, antara kebenaran dan kesesatan itu sudah berbeda. Kedua, manusia sudah diberikan kekuasaan dalam menentukan pilihan dengan dorongan akal. Maka, tindakan pemaksaan dalam agama, akan menghilangkan sentuhan, makna, dan estetika religiusnya, juga tidak akan dibenarkan menurut dasar hukum manapun.91 Tindakan pemaksaan pasti bertentangan dengan nurani suci manusia, dan akan melahirkan dualisme kepribadian dalam diri manusia; di satu sisi ada kekuatan eksternal menekan menerima kehendaknya, dan pada di sisi lain kekuatan internalnya telah mengurai psikologis sehingga ada kehendak lain. Dualisme ini oleh agama (Tuhan) dianggap kurang manusiawi. Di sinilah teks harus benar-benar ‘berdialog’ dengan realitas, khususnya realitas manusiawi.  Kalau pun ada teks yang mengarah pada realitas, kata Hanafi, ia tidak cukup hanya memberikan status, melainkan harus mampu menjelaskan realitas secara kuantitatif.92 Artinya, teks memiliki kewajiban sampai menuntaskan fakta siapa mendapatkan apa dalam kehidupan ini. Sekiranya ada orang yang tidak berzakat, misalnya, tidak bisa langsung dihukum kurang islami. Jika ada yang belum bisa naik haji, sebagai muslim, tidak boleh dicap tidak akan menyentuh (apalagi masuk) surga Tuhan sama sekali. Maka, nalar atas semangat dan isi teks perlu diinteraksikan dengan maksimal. Sehingga kita mengenali betul faktor-faktor fundamental dan mencarikan jalan keluarnya agar mereka gemar berzakat dan menunaikan                                                            91 Ibid, 4. 92 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), 120. 































63  ibadah haji dengan penuh kesadaran, dan bukan lantaran penekanan yang kurang proporsional.93 Sebab, fungsi wahyu diturunkan adalah untuk mengatur kehidupan manusia dan bukan mengeksploitasi serta membinasakan mereka. Dalam penetapan hukum pun, undang-undang mesti diuji di hadapan realitas. Kita harus menetapkan hukum dengan kemaslahatan, sebab kemaslahatan adalah prinsip bagi penetapan hukum. Istilah Hanafi dalam karya yang lain bahwa sesungguhnya orientasi nash (teks) itu dikonstruksi untuk kemaslahatan umum (Bina’un ala al-Mashalihu al-‘Ammah) Contoh kedua mengenai konsep harta, Secara harfiah Mal di dalam Quran tidak bermakna uang, tetapi kala dalam arti general mal dalam berarti kekayaan atau kepemilikan. Apabila kita analisis secara bahasa, kata mal disebutkan di dalam Qur’an sebanyak 86 kali dalam bentuk yang berbeda-beda, karena signifikansinya tidak kurang dari kata Nabi sebanyak 80 kali atau kata wahyu sebanyak 78 kali. Kata mal disebutkan Quran dalam dua bentuk kata benda. Pertama, dalam bentuk tidak disandarkan kepada kata ganti (Ghair Mudlof ila Dlamir) seperti al-Mal, Malan, al-Anwal dan Amwalan, sebanyak 32 kali. Kedua, berkaitan dengan kata sifat kepunyaan seperti Maluhu, Maliah, Amwalukum dan Amwaluhum, sebanyak 54 kali, yang menunjukkan bahwa kekayaan dapat saja berada di luar kepemilikan pribadi. Kepemilikan adalah hubungan antara manusia dan kekayaan. Kata ini juga disebutkan dua kali dalam bentuk nominatif dan 13 kali dalam accusative, yang menunjukkan bahwa kekayaan lebih merupakan sebab yang                                                            93 Abdul Mu’thi Muhammad Bayumi, “Akidah dan Liberasi Umat: Telaah Pemikiran Hassan Hanafi dalam Min al-Aqidah ila al-Taurah”, Tashwirul Afkar, 2001, No. 10, 86. 































64  menghasilkan. Dengan demikian, ia kemudian hanya menjadi penerima perbuatan manusia dan akibatnya. Kekayaan bukan sebagai subyek dan kata kerja. Dalam bentuk negatif nominatif, kata al-Mal juga dihubungkan dengan kata sifat kepemilikan. Yaitu dengan orang pertama tunggal (7 kali), orang ketiga plural (47 kali), yang menunjukkan bahwa kekayaan merupakan kepemilikan kolektif atas nama kalangan yang tidak punya, kalangan yang haknya dirampas, orang miskin dan anak yatim. Orang pertama tunggal disebut di atas menunjukkan golongan atas, orang kedua merujuk pada golongan menengah, sedangkan golongan ketiga menunjukkan golongan bawah. Kata Mal merupakan sebuah fungsi, sebuah titipan, sebuah hubungan dan sebuah investasi. Kekayaan tidak boleh dimonopoli atau ditimbun. Secara etimologi, Mal bukan sebuah benda, tetapi kata ganti relatif. Kata Mal berhubungan dengan kata sandang (li) yang memiliki arti apa yang ada pada saya. Mal disebut memakai isim nakiroh 17 kali dan isim ma’rifat 15 kali, yang berarti bahwa harta bisa diketahui dan bisa tidak diketahui. Dalam bentuk dan kedudukan i’rab, Mal dikonotasikan dengan tiga makna: Pertama, celaan kepada manusia yang mengikat diri dengan harta, seperti Surat al-Fajr (89:20), al-Humazah (104:2), al-Balad (90:6), Maryam (19:71), at-Taubah (9:69), al-Kahfi (18:34), dan Saba (34:35). Kedua, larangan mendekati, apabila mengambil harta orang lain yaitu kaum yang membutuhkan, anak-anak yatim dan manusia umumnya (tidak termasuk di dalamnya orang kaya) seperti dalam surat al-An’am (6:34), an-Nisa’ (4:10 dan 































65  161) dan At-Taubah (9:34). Ketiga, memberikan harta kepada pihak-pihak yang membutuhkan, seperti dalam surat al-Baqarah (2:177). Mengenai isi kandungan kata Mal, Hassan Hanafi membaginya dalam tiga orientasi makna berikut ini: a) Kekayaan, kepemilikan, dan pewarisan berlaku untuk Tuhan bukan manusia; b) Kekayaan dipercayakan kepada manusia sebagai titipan. Manusia memiliki hak untuk menggunakan bukan untuk menyalahgunakan, untuk berinvestasi bukan untuk menimbun, untuk memanfatkan bukan untuk diboroskan, untuk pembangunan dan pertahanan; c) Kemandirian moral dari kesadaran manusia vis a vis kekayaan membuat kekayaan menjadi alat yang sederhana untuk kesempurnaan manusia. Kekayaan adalah untuk manusia, bukan manusia untuk kekayaan.94                                                              94 Muhammad Aji Nugroho, “Hermeneutika Alquran Hassan Hanafi, Dari Teks Ke Aksi, Merekomendasikan Tafsir Tematik,” Jurnal Studi Ilmu-Ilmu Quran dan Hadis, Januari 2009, Vol. 10, No. 1, 19. 































66  BAB IV METODE HERMENEUTIK HASSAN HANAFI PADA QS. ALI IMRAN AYAT 18 A. Pengertian QS. Ali Imran Ayat 18  ُﲓِﻜَْﺤﻟا  ُﺰِﺰَْﻌﻟا  َﻮُﻫ ﻻ *ا  َCَ *اَﻻ  ِﻂْﺴِْﻘﻟ
ِ ﺎًﻤِﺋَﺎﻗ  ْﲅِْﻌﻟا ُﻮﻟوHIَو  ُﺔَِﻜKَﻼَْﻤﻟاَو  َﻮُﻫ ﻻ *ا  َCَ *اَﻻ  ُﻪ ﻧNI  ُ 	ا  َِﺪﻬَﺷ Allah menyatakan bahwasannya tidak ada Tuhan melainkan Dia (yang berhak disembah), Yang menegakkan keadilan. Para Malaikat dan orang-orang yang berilmu (juga menyatakan yang demikian itu). Tak ada Tuhan melainkan Dia (yang berhak disembah), Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.95   ُ 	ا َﺪِﻬَﺷ Allah memberikan pernyataan-Nya, dan cukuplah Allah sebagai saksi. Dia adalah saksi Yang Maha Benar lagi Maha Adil, dan Maha Benar firman-Nya.96   َﻮُﻫ ﻻ *ا Cَ *ا َﻻ ُﻪ ﻧNI Bahwasanya tidak ada Tuhan melainkan Dia.97  Hanya Dialah Tuhan semua makhluk, dan bahwa semua makhluk  adalah hamba-hamba-Nya dan merupakan ciptaan-Nya; semua makhluk berhajat kepada-Nya, sedangkan Dia Maha Kaya terhadap semuanya selain Dia sendiri. Kemudian Allah mengiringi pernyataan-Nya itu dengan kesaksian para malaikat dan orang-                                                           95 al-Quran al-Karim, Kementerian Agama RI. 96 Ibid. 97 Ibid. 66 































67  orang yang berilmu, yang disertakan dengan kesaksian (pernyataan)-Nya. Untuk itu Allah berfirman:   ْﲅِْﻌﻟا ُﻮﻟوHIَو  ُﺔَِﻜKَﻼَْﻤﻟاَو Allah menyatakan bahwa tidak ada Tuhan melainkan Dia (begitu pula) para malaikat dan orang-orang yang berilmu.98  Hal ini merupakan suatu keistimewaan yang besar bagi para ulama dalam kedudukan tersebut.   ِﻂْﺴِْﻘﻟ
ِ ًﲈِﺋﺎﻗ Yang menegakkan keadilan.99  Lafaz qa-iman di-nasab-kan sebagai hal. Dengan kata lain, Allah senantiasa menegakkan keadilan dalam semua keadaan.   َﻮُﻫ ﻻ *ا Cَ *ا َﻻ Tidak ada Tuhan melainkan Dia.100  Kalimat ayat ini berkedudukan sebagai taukid atau yang mengukuhkan kalimat sebelumnya.                                                            98 Ibid. 99 Ibid. 100 Ibid. 































68    ُﲓِﻜَْﺤﻟا ُﺰِﺰَْﻌﻟا Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.101  Al-Aziz Yang Maha Perkasa, Yang keagungan dan kebesaran-Nya tidak dapat dibatasi, lagi Maha Bijaksana dalam semua ucapan, perbuatan, syariat, dan takdir-Nya. B. Penafsiran QS. Ali Imran Ayat 18 Kata Syahida bentuk masdar dari kalimat Syahada, Yasyhadu, Syahida bermakna “menyaksikan”. Di sisi lain, kata shahada bermakna melihat, mengetahui, menghadiri, dan menyaksikan, baik dengan mata kepala maupun mata hati.102 Hal ini dapat dipahami dengan perumpaan kisah seorang saksi yang hendak menyampaikan kesaksian di pengadilan dan tentu ia menyampaikannya atas dasar pengetahuan yang diperolehnya, baik itu kesaksian mata ataupun hati.  Maka, melalui penjelasan di atas dapat dipahami jika kata “menyaksikan” dalam surat Ali Imran (18) dalam tafsir al-Misbah dimaknai menjelaskan dan menerangkan kepada seluruh makhluk. Kata shahida dalam kamus al-Munawwir bermakna menghadiri, memberi kasih sayang, mengakui, sumpah, mengetahui dan saksi.103 Kata shahida dalam Quran disebutkan sebanyak 158, berbentuk kata kerja sebanyak 43 kali dan benda                                                            101 Ibid. 102 Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Tangerang: Lentera Hati, 2002), 36. 103 Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir; Arab Indonesia Terlengkap (Surabaya: Pustaka Progressif, 2010), 567. 































69  115104 dan bentuk isim nakirah 41 dan isim ma’rifah 20.105 Sedangkan ayat yang berkenaan dengan pembahasan kesaksian kepada Tuhan terdapat dalam dalam surat al-Baqarah (204), Ali Imran (52 dan 62), an-Nisa’ (166 dan 135), dan al-Maidah (8 dan 117), yang secara general memberikan suatu pemahaman kepada kita tentang wujudnya Tuhan sebagai asas perilaku atau tindakan dalam meningkatkan keimanan dan taqwa kepada Allah, yang tidak melepas hubungan horizontal dalam beragama dan bertauhid. Sebab esensi dari tauhid bagi Hassan Hanafi ialah memperlakukan orang lain dengan baik tanpa mengadili dan mengkecilkan. Dalam konteks pemaknaan surat Ali Imran (18) yang berbunyi, “Allah menyaksikan bahwa tiada Tuhan melainkan Dia”, berdasarkan tafsir al-Misbah dijelaskan, bahwa kesaksian yang dimaksud, yakni memang benar suatu wujud kesaksian Allah. Lalu, kesaksian itu ditunjukkan oleh-Nya melalui berbagai macam cara, tidak hanya melalui pernyataan-pernyataan dalam Quran semata, melainkan juga melalui kitab-kitab suci yang lain. Dalam artian bahwa kesaksian itu disampaikan tidak hanya melalui seputar firmannya saja, namun juga melalui tanda-tanda keesaan dan kebesarannya yang ditampakkan di jagat alam semesta.106 Bagi Buya Hamka, bahwa pangkal utama pada surat Ali Imran (18) adalah “Allah telah menyaksikan bahwa tiada Tuhan selain Dia”. Dalam tafsir al-Azhar dijelaskan, bahwa kata Syahida memiliki arti “menjelaskan”. Dalam artian bahwa                                                            104 Muhammad Fu’ad Abdul Faqih, Mu’jam al-Mufahros li al-Fadh al-Quran (Mesir: Dar al-Hadis, 1998), 388. 105 Ibid, 388-389. 106 Ibid, 36. 































70  Allah menjelaskan bahwa hanya Dialah Tuhan yang mengatur segala kehendak dengan skenario yang sulit dijangkau oleh nalar manusia.107 Maka, dapat dipahami melalui uraian di atas, bahwa penjelasan tersebut suatu bentuk kesaksian dari Tuhan yang menunjukkan bahwa keesaan dan kekuasaan-Nya. Para malaikat yang ghaib demikian juga memberikan syahadah bahwa tiada Tuhan melainkan Allah. Misalnya, Jibril yang diperintahkan Tuhan menyampaikan wahyu kepada Nabi Muhammada saw, lalu wahyu itu yang kini tercatat menjadi mushaf dan pedoman umat muslim. Hal itu, menunjukkan kesaksian dari malaikat. Demikian juga orang-orang yang berilmu, menyaksikan bahwa alam ini ada dan Tuhan itu hanya satu, yaitu Allah. Tiada tuhan selain Dia. Kesaksian ini yang akhirnya menjelaskan suatu bentuk kesaksian diri-Nya terhadap diri-Nya untuk meyakinkan semua pihak tentang wajibnya untuk disembah dan diyakini. Dalam hal ini, tentu kesaksian itu pasti benar, maka daripada itu, tidak membutuhkan kesaksian yang lain. Sekalipun itu, ada selain-Nya dan ia ada, tapi ia tidak menyampaikan kesaksian-Nya, maka pertanda orang tersebut takut, atau tidak mengetahui, atau tidak mampu menghadapi Allah yang menyampaikan kesaksian itu dan jika begitu ia tentu bukan Tuhan yang kuasa. Tak cukup sampai di situ, penjelasan akan kesaksian Allah yang terkandung dalam surat Ali Imran (18) akan kesaksian Allah atas diri-Nya, dan para malaikat pun ikut menyaksikan, merupakan kesaksian para malaikat dalam ketaatannya kepada Allah. Para malaikat melaksanakan seluruh perintah-Nya dan menjauhi seluruh larangan-Nya atas dasar pengetahuan, yaitu “Tiada Tuhan selain                                                            107 Hamka, Tafsir al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 2006), 178. 































71  Allah, yang Maha Esa lagi Maha Kuasa.”108 Kesaksian ini tak cukup berhenti pada para malaikat, tapi orang-orang yang berilmu juga menyaksikan bahwa “Tiada Tuhan Melainkan Dia. Allah yang Maha Esa.” Kesaksian itu tentu tak lepas dari asas dalil-dalil logika yang tidak terbantahkan, pengalaman-pengalaman ruhani, serta fitrah yang melekat dan senantiasa terus diasah dalam menjalan aktivitas kehidupan.109 Dalam tafsir al-Misbah, dijelaskan pentingnya kesaksian Allah, sebab perlu diketahui dan dipahami bahwa setiap kesaksian dari-Nya dilakukan bila Dia melihat terdapat pengikut atau bawahannya yang telah atau sedang bermalas-malas melaksanakan perintah atau mengabaikan tugas-tugasnya. Dengan kesaksian itu, suatu bentuk cara Allah untuk mengingatkan pengikut atau bawahannya jika mereka telah berada pada situasi yang mencapai suatu kondisi yang tidak dapat dibiarkan lagi.110 Maka dapat dipahami dari penjelasan di atas, bahwa Allah melakukan kesaksian tersebut merupakan suatu cara Allah dalam menghadapi sekian banyak hamba-hamba-Nya yang mengabaikan perintah dan melalaikan tugas-Nya. Di sisi lain, kesaksian Allah untuk meyakinkan setiap hamba-Nya yang masih ragu akan keesaan dan kekuasaan-Nya. Dengan tujuan setiap hamba-Nya yakin bahwa tiada Tuhan selain Allah, tiada penguasa yang dapat mengalahkan-Nya, serta tiada kehendak-Nya yang dapat dibatalkan.111 Allah menyaksaksikan diri-Nya Maha Esa, Tiada Tuhan selain Dia. Setiap masing-masing, yakni Allah, malaikat, dan orang-orang yang berpengetahuan                                                            108 Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Tangerang: Lentera Hati, 2002), 37. 109 Ibid, 37. 110 Ibid, 37. 111 Ibid, 37. 































72  secara jelas berdiri sendiri menegaskan bahwa setiap kesaksian yang dilakukan tentu berdasarkan keadilan baik yang bersifat agama dan dunia.112 Sementara, makna Qa’iman bi al-Qisth oleh para ulama dimaknai sebagai kesaksian tentang keadilan perbuatan-Nya setelah sebelumnya menjelaskan mengenai kesaksian tentang keesaan zat-Nya. Dengan ini dapat dipahami dalam tafsir al-Misbah, bahwa terdapat dua macam kesaksian. Dapat disimpulkan jika Allah, malaikat, dan orang-orang yang berilmu menyaksikan bahwa Allah Maha Esa, serta menyaksikan pula bahwa Dia melakukan segala sesuatu atas dasar al-Qisth. Kata Qa’im dalam kamus Munawwir bermakna sigap, berdiri, tegas dan mampu. Sedangkan dalam tafsir al-Misbah dan al-Azhar bermakna melaksanakan sesuatu secara sempurna dan berkesinambungan. Dalam artian, bahwa Allah melaksanakan al-Qisth secara sempurna dan berkesinambungan. Kata al-Qisth banyak orang yang menyamakannya dengan keadilan atau al-Adlu. Namun, pendapat tersebut tidak sepenuhnya benar.113 Kata al-Qisth dan al-Adlu mempunyai kesamaan dalam arah dan tujuannya sebab keduanya merupakan perintah dari Allah. Al-Adlu dan al-Qisth apabila ditelisik lebih jauh lagi dari struktur bahasa yang ada dalam Quran tentu memiliki fungsi atau makna yang berbeda, apabila al-Adlu dan al-Qisth dianggap sama maka tentu keduanya saling menggantikan satu sama lain. Al-Adlu merupakan struktur ayat yang lebih berorientasi pada makna adil yang tidak tampak, samar dan sembunyi sehingga dampaknya al-Adlu susah                                                            112 Ibid, 38. 113 Ibid, 38. 































73  dirasakan oleh semua pihak, bisa jadi sesuatu yang dianggap adil oleh kita tapi tidak bagi orang lain. Sedangkan al-Qisth merupakan berbuatan yang nampak, jelas dan transparan, seperti contoh menegakkan takaran (al-Kayl) yang diperintahkan Allah dalam surah al-An’am (152) dan timbangan (al-Mizan) dengan al-Qisth ini menjadi sempurna, tidak berkurang dan bertambah.114 Dalam tafsir al-Misbah dijelaskan jika sifat Allah al-Muqsith, diambil dari asal kata yang sama, yaitu Qisth, dikutip dari Imam Ghazali dalam bukunya Asma’ al-Husna, dijelaskan bahwa al-Muqsith adalah memenangkan/membela yang teraniaya dari yang menganiaya dengan menjadikan yang teraniaya dan menganiaya sama-sama rela, sama puas, dan senang dengan hasil yang diperoleh.115 Al-qisth dengan demikian bukan sekedar adil tetapi sekaligus menjadikan kedua belah pihak sama-sama mendapatkan sesuatu yang menyenangkan. Sebab, ada adil yang tidak menyenangkan salah satu pihak. Maka, dalam konteks ini Allah menegakkan keadilan yang dapat memuaskan semua pihak. Dia pula yang menganugerahkan berbagai macam anugerah. Jika salah seorang diberi kelebihan rezeki, maka yang lain diberi kelebihan ketenangan batin.116 Bagi ar-Rasi, kesaksian yang utama bagi orang berilmu adalah keadilan, sedangkan keadilan dibagi menjadi dua bagian, yaitu keadilan yang berkaitan                                                            114 Fahruddin Ar-Razi, Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Qhaib (Beirut: Dar al-Hadis, 1998), 184. 115 Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, (Tangerang: Lentera Hati, 2002), 38.  116 Ibid, 38. 































74  dengan agama dan dunia.117 Maka selaras dengan perkataan Hassan Hanafi, bahwa sejatinya tauhid adalah memperjuangkan keadilan, hak dan kemanusian. Setelah diketahui bahwa Allah melaksanakan sesuatu di alam raya berdasarkan keadilan yang menyenangkan semua pihak, maka kesaksian yang awal diulangi sekali lagi, “Tiada Tuhan melainkan Dia.” Jikalau kesaksian pertama bersifat kesaksian ilmiah yang berdasarkan dalil-dalil yang tak terbantahkan, maka kesaksian yang kedua adalah kesaksian faktual yang dilihat dalam kenyataan.118 Hal itu terlaksana secara faktual karena Dia yang Maha Perkasa yang dimaknai tidak satu pun yang dapat menghalangi atau membatalkan kehendak-Nya; lagi Maha Bijaksana yang diartikan segala sesuatu yang di tempatkan pada tempat yang wajar. Setelah Tuhan menunjukkan kesaksian diri-Nya sendiri dengan qudrat-iradat-nya, malaikat dengan ketaatan kepada-Nya, dan manusia yang berilmu dengan penyelidikan akalnya bahwa tiada Tuhan selain Allah. Maka, timbullah pula kesaksian diri-Nya jika Dia berdiri dengan keadilan. Dalam artian Tuhan mencipta alam dengan perseimbangan dan Tuhan menurunkan perintah-Nya dengan adil, serta seimbang.119 Adil yang dimaksud dalam surat Ali Imran (18) bermakna, yaitu bahwa Tuhan bersikap adil atas ciptaan-Nya atas seluruh alam semesta hingga manusia berjalan dengan teratur, tiada lain karena adil pertimbangannya. Demikian juga, Tuhan adil dalam setiap perintah dan syariat yang diturunkan-Nya hingga                                                            117 Fahruddin Ar-Razi, Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Qhaib (Beirut: Dar al-Hadis, 1998), 222. 118 Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah (Tangerang: Lentera Hati, 2002), 38-39. 119 Ibid, 179. 































75  seimbang dunia dengan akhirat, serta rohani dan jasmani. Sedang, hal ini arti dari kata Qisthi, yaitu yang mengandung makna seimbang, setimbang, serta semua didapatkan dengan melalui dasar ilmu pengetahuan. Arti selanjutnya daripada surat Ali Imran (18) yang termaktub, yaitu “Tidaklah ada Tuhan selain Dia. Maha Gagah lagi Bijaksana.” di ujung surat. Makna yang terkadung di dalamnya dijelaskan, bahwa Tuhan itu gagah perkasa dengan ketentuan hukum-Nya yang keras, teguh, dan penuh disiplin. Namun, dalam kegagah-perkasaan itu diimbangi dengan sifat-Nya yang lain, yakni Bijaksana. Hingga dengan itu tentu tidaklah pernah Allah berlaku sewenang-wenang karena kegagah-perkasaan-Nya, dan tidak pernah pula bersikap lemah karena kebijaksanaan-Nya. Maka, dapat disimpulkan bahwa di sanalah letak keadilan, yaitu di antara gagah dan kebijaksanaan berdasarkan yang telah diurai dalam tafsir al-Azhar karya Buya Hamka.120 C. Asbab an-Nuzul QS. Ali Imran Ayat 18 Ayat ini menceritakan orang alim dan sholeh yang berasal dari kota Syam. Ia bertanya tentang shadat yang paling utama atau tinggi. Pada waktu itu, Nabi Muhammad ada di kota Madinah. Datanglah dua orang alim tersebut ke kota Madinah dan berkata, “kota Madinah sangat mirip dengan kota Nabi Muhammad yang akan datang di akhir zaman nanti”, lalu keduanya masuk menemui Nabi Muhammad. Ia merupakan sosok yang sudah mengenal karakter dan sifat Nabi Muhammad. Kemudian keduanya menanyakan namanya sebanyak dua kali. Sedangkan Nabi Muhammad hanya menjawab “iya.” Keduanya lantas memohon                                                            120 Hamka, Tafsir al-Azhar (Jakarta: Pustaka Panjimas, 2006), 179-180. 































76  kepada Nabi Muhammad untuk memberitahu tentang shahadat paling utama. Pasca Nabi memberitahu, keduanya berjanji akan mengikuti Nabi dan memeluk agama Islam.121 Anas mengatakan, bahwa suatu ketika, ada seorang pemuda Yahudi yang mencarikan air wudlu dan membawakan alas kaki Nabi Muhammad. Suatu hari, ia jatuh sakit. Nabi pun menjenguknya. Saat beliau datang, pemuda Yahudi itu sedang ditunggu kedua orang tuanya. Nabi bersabda, “Wahai pemuda, masuklah Islam.” Pemuda itu memandang kedua orang tuanya. Orang tuanya berkata “Taatlah kepada Abu Qasim!” Kemudian pemuda itu bersyahadat, setelah itu turunlah ketiga ayat ini. (HR. Bukhari dan Ahmad).122 D. Dari Teks ke Praksis Tafsir teologi sosial merupakan pemikiran teologis yang memiliki keterkaitan erat dengan realitas problematika yang dihadapi masyarakat Islam dalam konteks kekinian, di samping juga seiring dengan perkembangan pemikiran dan tuntutan yang ada. Sebuah kalam yang menjadikan manusia sebagai pusat dan muara orientasinya. Teologi yang berorientasi untuk memberikan solusi atas problem yang dihadapi masyarakat seperti penindasan, ketidak adilan, keterbelakangan, problem kesetaraan hak laki-laki dan perempuan, ataupun problem pluralisme agama.123 Tuntutan sosiologis dari praksis tafsir teologi sosial ialah transformasi nilai Tuhan dalam kehidupan, bagaimana umat Islam tidak lagi mendikotomikan Tuhan dalam praksisnya, sebab seyogyanya agama menciptakan                                                            121 al-Lusi al-Bana, Ruh al-Ma’ani fi Tafsir al-Quran  al-Azhim wa al-Sab’ al-Masani (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1994), 102. 122 Ibid, 103. 123 Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolusi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), 5. 































77  ruang keharmonisan, sama halnya keromantisan Tuhan dengan pemeluk agamanya. Islam mengedepankan etos egalitarianisme, dan saling menghargai di antara sesama mahkluk Tuhan sebagai wujud kebesaran-Nya. Titik berangkat tafsir teologi sosial adalah realitas-realitas sosial, karena sikap teosentris semata, menciptakan ruang ketidak adilan di dalam sistem-sistem ekonomi, sosial dan politik, yang kemudian mengakibatkan bentuk-bentuk diskriminasi, kemiskinan dan marjinalisasi pada orang-orang lemah. Tafsir teologi sosial senantiasa berkaitan dengan kehadiran Tuhan dalam ruang gerak umat. Lebih tajam, tafsir teologi sosial menyoroti apa dampak dari kemiskinan pengetahuan teologi dan bagaimana kemiskinan itu bisa terjadi. Salah satu faktor yang melahirkan kemiskinan adalah struktur teologi yang memposisikan Tuhan sebagai zat yang tidak dideklarasikan sebagai kesaksian dalam poros aktivitas kehidupan. Sistem telah dicipta untuk melakukan “penindasan” oleh para penguasa dan pemilik modal. Sistem yang berjalan melalui peraturan dan perundangan, nampaknya berjalan dalam koridor kebenaran, namun pada hakikatnya adalah terjadi “praktek perbudakan” (eksploitasi) di ruang sosial kehidupan. Perbudakan oleh sistem, meliputi seluruh dimensi kehidupan manusia, baik sosial, ekonomi, agama, politik, dan sebagainya. Surat Ali Imran (18) merupakan ayat yang memotret sikap teologis manusia. Sementara, ayat tersebut juga memuat asas hukum dan konsep tentang keadilan bagi orang yang berilmu, yang selama ini diabaikan secara pemahaman dan praktik. Umat Islam, secara prinsipil, meletakan kepercayaan kepada Tuhan. Namun melupakan aspek kemanusiaan di saat dirinya mengikrarkan sebagai umat 































78  Islam. Hal itu sudah tidak menjadi rahasia umum jika keesaan dan keadilan Tuhan adalah kebenaran rasional.124 Sayangnya, konsep tersebut hanya berhenti pada pemahaman teologis semata. Padahal, dalam padangan Hassan Hanafi, konsep teologi, selain tentang keesaan Tuhan, juga tentang keadilan sosial (antroposentris). Sesuai dengan uraian di atas, tentang meteodologi hermeneutik Hassan Hanafi, bahwa dengan tiga frame, Kesadaran Aksi merupakan “pilar utama” dalam memahami hermeneutika Hanafi. Sampai-sampai ia menegaskan bahwa nasib manusia pada hari Kiamat tidak dapat diketahui sebelumnya, tetapi ditentukan dan diciptakan oleh perbuatan manusia sendiri. Allah swt memang bisa mengetahui sebelumnya, akan tetapi secara manusiawi hanya amal manusia yang dapat menentukannya.125 Dengan lebih lantang, Hanafi menyatakan bahwa aksi merupakan unsur terpenting dalam kelahiran dan orientasi fungsional wahyu sekaligus visi idealitasnya bagi dunia. “Aksi menjadi unsur penggerak pertama wahyu. Jika wahyu dicapai sebagai kebenaran manusia, maka tinggallah mewujudkan kebenaran ini sebagai suatu struktur ideal dunia. Jika sejarah telah memainkan peranannya, tinggalah dunia sebagai lahan aksi dan kerja.”126 Hanafi memaknai teks berbeda dengan realitas. Teks itu bersifat pasif, sementara realitas pasti aktif. Maka, tidak cukup bagi kita hanya menginterpretasikan teks apabila tidak berdampak ke dalam realitas sosial. Karena teks adalah deskripsi bahasa terhadap realitas, ia harus merujuk pada                                                            124 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis Atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), 43. 125 Hassan Hanafi, Tafsir Fenomenologi (Yogyakarta: Pesantren Pascasarjana Bismillah Press, 2001), 36. 126 Hassan Hanafi, Islamologi 3 (Yogyakarta: LKIS, 2003), 92. 































79  otentisitasnya dalam realitas. Apalagi, teks itu bersifat unilateral yang berkaitan dengan perilaku manusia.127 Dalam pokok ini, Hanafi mengajak kita berpikir jernih bahwa tidak mungkin kita menafikan keberadaan teks atau realitas lain di luar teks yang kita yakini. Pasti ada ketersambungan berarti di antara teks-teks yang mengemuka. Kalau kita melakukan penafian terhadap teks tertentu, inilah yang menyebabkan terjadinya manipulasi atas isi dan cakupan nilai teks. Fenomena manipulatif ini bergentanyangan di sekeliling kita. Konsekuensinya, tak sedikit orang yang kemudian memaknai teks dalam pertimbangan rasio untung-rugi, kalah-menang, dan lain-lain. Ayat Ali Imran (18) merupakan ayat tauhid. Tauhid bagi Hassan Hanafi  ialah dimensi sosial. Keyakinan terhadap keesaan Tuhan bagi orang Islam tidak sebatas pada keyakinan semata, tetapi harus mampu memberikan implikasi pada tindakan sosial. Sebagai dasar keyakinan tentang sifat kasih sayang dan keadilan Tuhan,128 Islam membangun tatanan sosial atas dasar alamiah kemanusian. Tata sosial dalam Islam dimaksudkan sebagai sarana untuk memperoleh kesejahteraan dan keadilan.129 Islam sangat memperhatikan aspek-aspek pribadi dan ritus-ritus sosial. Beberapa ritus seperti zakat, infaq, sedekah, dan haji, jelas sekali memiliki sifat dan efek sosial yang tinggi. Sebaliknya, jika seorang muslim yang telah melaksanakan perintah salat dan haji, tetapi tidak memberi manfaat sosial, maka tindakan tersebut tidaklah sempurna. Tata sosial adalah inti tauhid, dan lebih penting dari kepentingan pribadi.                                                            127 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis Atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), 119. 128 Hassan Hanafi, Islamologi 1 (Yogyakarta: LKIS, 2003), 10. 129 Isma’il Raji al-Faruqi, Tauhid (Bandung: Pustaka, 1988), 87. 































80  Keimanan merupakan ketekunan manusia dalam menjalankan aktivitas spiritual dan kemanusian, kesaksian orang berilmu atau umat Islam yang terdapat dalam surah Ali Imran harus sesuai dengan perkembangan zaman. Apabila dulu kesaksian umat Islam hanya beorientasi pada visual tanpa tindakan yang hanya sekedar pada ritualitas agama, maka dengan kemajuan zaman dan teknologi, umat Islam dituntut menjadi pelopor dan reformis130 dalam bersaksi kepada Tuhan sehingga kesaksian tersebut tidak hanya sebatas lisan. Tauhid bagi Hassan Hanafi, terbagi menjadi dua bagian: tauhid perbuatan dan ucapan. Kesaksian Tuhan dalam surah Ali Imran memuat atas kekuasan Tuhan dalam membaca dan memahami semua tindakan yang akan atau sebelum manusia. Tapi masuk pada term “tiada Tuhan selain Allah” mengandung dua makna pokok. Pertama, “peniadaan” yaitu pernyatan  “tiada Tuhan;” dan kedua. “ungkapan” yang berkaitan dengan konotasi “kecuali Allah”. Tauhid juga mengandung dua tindakan. Tindakan pertama, bersifat meniadakan, perasaan fungsional dan praktis yang di dalamnya meniadakan segala bentuk diskriminasi dan penuhanan terhadap modernisme yang menimbulkan krisis ekonomi, kesenjangan sosial dan sebaginya. Keadilan lah yang harus menjadi bagian konseptual bagi orang yang berilmu, sedangkan bagi rakyat biasa menjadi energi yang mendorong untuk melakukan tindakan dan perlawanan terhadap penindasan seperti imprealisme, kriminalisasi dan intimidasi. Tindakan kedua, bersifat penetapan. Di dalamnya terkandung muatan yang meletakan perasaan kokoh dan berkomitmen tentang                                                            130 Kazuo Shimogaki, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme: Kajian Kritis Atas Pemikiran Hassan Hanafi (Yogyakarta: LKiS, 1997), x. 































81  cita-cita ideal yang Allah kehendaki. Prinsip ini bersifat tunggal, umum dan menyeluruh. Dengan tindakan meniadakan, maka orang hendaklah membebaskan kemanusian dari berbagai bentuk ketidakan adilan, pemaksaan, penganiayaan, otoritarianisme dan kekejaman. Dengan tindakan positif seperti itulah, Quran mampu berdialektika dengan realitas dan juga menjadi bagian solusi dari berbagai persoalan umat Islam yang alami. Kesaksian orang berilmu yang termaktub dalam surah Ali Imran (18), hendaklah merumuskan cita-cita sosial yang ideal. Sebab, tauhid bukan hanya sekedar ikrar atau ucapan. Kesaksian orang berilmu tentu merupakan sebuah amanah besar dalam menjalankan tugas al-Qisth dengan tunduk pada prinsip dasar Islam yang universal, dengan mengembalikan nilai egalitarianisme yang tidak mengenal kasta dan status sosial.  Tindakan peniadan, memerdekan manusia dari bentuk kekerasan, sedangkan tindakan penetapan menanamkan perasaan bebas, kreatif, inovatif. Kata sederhana yang disampaikan Hassan Hanafi, bahwa kalimat yang pertama membebaskan manusia dari sikap mengikuti nilai-nilai dan berbagai pemikiran yang mapan dalam konteks perkembangan zamannya. Sedangkan kedua, menjadikan manusia yang mampu memeluk nilai-nilai baru dan terikat pada prinsip kesamaan (egalitarianisme).131                                                              131 Hassan Hanafi, Dari Akidah ke Revolusi: Sikap Kita Terhadap Tradisi Lama (Jakarta Selatan: Paramadina,  2003), xxv-xxvi. 































82  BAB V KESIMPULAN A. Kesimpulan Metode hermeneutik Hassan Hanafi merupakan produk yang ingin mengembalikan fungsi dasar wahyu itu sendiri,  penafsiran yang dibangun ialah bagaimana Quran, memprioritaskan realitas seperti halnya ayat atau surat Quran diturunkan. Hassan Hanafi dalam konteks penafsiran tidak melepaskan urgensi dari sejarah atau Asbab an-Nuzul.. Wahyu Tuhan yang ditransformasikan kepada Nabi Muhammad melalui malaikat Jibril tidak mungkin tanpa latar belakang. Baginya, semua muatan ayat merupakan respondensi terhadap apa yang terjadi pada Nabi Muhammad dan lingkungannya. Bangunan metode heremeneutik Hassan Hanafi sangat memperhatikan tiga unsur (Kesadaran Sejarah, Kesadaran teks Quran dan Praktis). Tapi dari tiga unsur tersebut, Hassan Hanafi lebih memprioritaskan terhadap implikasi atau kesadaran praktik. Sebab penafsir akan dikatakan gagal apabila tidak mampu memberikan pemahaman yang bermuara terhadap solusi dari hasil penafsiran. Mufassir harus bisa membaca fenomena aktual untuk mendialektisir teks dengan realitas. Teori yang dibangun oleh Hassan Hanafi bercorak sosial, yang mengedepankan realitas kontemporer yang terjadi saat ayat Quran ditafsirkan. Hal ini dikaitkan dengan kesadaran sejarah atau Asbab an-Nuzul yang berupa kondisi, peristiwa atau lingkungan yang di dalamnya sebuah ayat atau surat diturunkan. Corak teori hermeneutika sosial Hassan Hanafi bersifat antroposentris, sebab 82 































83  berlatar belakang realitas yang terjadi pada manusia secara umum dan mereduksi unsur-unsur yang bersifat teosentris. Implikasi dari metode hermeneutika Hassan Hanafi ialah membumikan teks atau mengembalikan Quran pada alam agar lebih humanis, solutif, responsive dan mengedepankan realitas. Teori penafsiran yang seperti ini, mungkin bertentangan dengan konsep ulama terdahulu, yang mana realitas mendeduksi makna dari teks. Metode hermeneutik Hassan Hanafi apabila dalam konteks Ulum al-Quran merupakan metode ma’udhui yang ditulis secara tahlili. B. Saran Penulis sangat menyadari bahwa skripsi ini sangat jauh dari kata baik dan sempurna. Sehingga penulis sangat butuh masukan, saran, dan kritik dari pembaca yang bersifat edukatif dan konstruktif, sehingga penulis bisa menyempurnakan dan mengoreksi dengan baik sampai layak untuk dijadikan bahan konsumsi bacaan dan rujukan di bidang pemikiran tafsir.   
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